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Introducción 


“La historia de América, de los incas a acá, ha de enseñarse al dedillo, 
aunque no se enseñe la de los arcontes de Grecia. 

Nuestra Grecia es preferible a la Grecia que no es nuestra. 

Nos es más necesaria” 


José Martí, Nuestra América 


Nuestro proyecto de investigación para la presente maestría de Estudios Latinoamericanos, está 
enmarcado en el estudio de la Filosofía y la historia de las ideas en América Latina, dentro de la línea 
de investigación Filosofías de los pueblos originarios y crítica al eurocentrismo. En esta investigación 
pretendemos abordar el estudio de las filosofías de los pueblos originarios a partir del análisis de las 
radios comunitarias latinoamericanas, en concreto abordando dos casos, el de Radio Tsinaka ubicada en 


la Sierra Nororiental de Puebla en México y el de la Red de Comunicadores Indígenas del Perú. 


Esta investigación está motivada por la búsqueda de respuestas ante lo que consideramos una 
situación actual próxima al colapso, generada por el sistema capitalista, que está provocando diversas 
crisis a nivel global en varios niveles: político, económico, migratorio, climático y ambiental. 
Entendemos que, de igual modo, existe una crisis filosófica o de pensamiento, campo en el cual 
queremos contribuir con nuestra investigación. Pensamos que el estudio de filosofías que no 
pertenezcan al pensamiento hegemónico fundamentado en la tradición occidental, puede aportar nuevas 
perspectivas junto a las que dialogar y reflexionar en busca de alternativas al actual sistema capitalista. 
Es por ello que nos decidimos por realizar la investigación acerca de las filosofías de los pueblos 
originarios latinoamericanos. 

En comparación con la filosofía occidental, los pensamientos filosóficos de los pueblos 
originarios han sido poco estudiados, generalmente clasificados dentro de un orden secundario, a veces 
vistos como objeto cultural esencializado y no observados como lo que son, formas epistemológicas 
que nos revelan diferentes modos de estar, vivir y comprender el mundo (Bolom, 2020). “Algunos 
intelectuales reducen a estos pueblos al nivel de mitos, cuentos, refranes y artesanías, y al considerarlos 
con atributos negativos propician discriminación, marginación y exclusión” (Hernández, 2013). La 
capacidad filosófica es un rasgo humano, que no se asienta en una determinada forma cultural sino que 


se da en la diversidad de culturas que existen en nuestro planeta (Magallón 2020). Es por ello que nos 


parece importante primar el estudio sobre los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios con el 
fin de poder entablar diálogos y reflexiones interculturales que nos permitan configurar nuevas formas 
de pensamiento crítico. La riqueza que el diálogo entre esta diversidad de pensamientos y saberes 
puede aportar al conjunto de la humanidad, es algo irrenunciable, más aún en la actual situación de 
crisis sistémica. 

Elegimos la radio comunitaria como realidad concreta desde la que analizar las distintas 
filosofías de los pueblos originarios por su larga historia en Latinoamérica, por su acompañamiento 
continuo a los procesos de lucha y reivindicación de los movimientos sociales e indígenas, por su 
adecuación tecnológica a las formas en que la tradición oral de los pueblos transmiten su filosofía y su 
cultura y por su capacidad para conservar, transmitir y desarrollar los pensamientos filosóficos de los 
pueblos originarios. 

Para realizar nuestro análisis abordaremos en un primer momento el marco teórico en que se va 
a desarrollar la investigación, cuestión a la que irán destinados los dos primeros capítulos. En el 
capítulo primero analizaremos la relación entre filosofía y comunicación, estudiando el papel que los 
medios de comunicación y las nuevas tecnologías tienen en la difusión y creación de pensamiento 
filosófico. De este modo, observaremos por un lado, la conexión entre la filosofía que sustenta el 
capitalismo y los grandes medios de comunicación de masas, analizando el contexto neoliberal como 
fenómeno global hegemónico y los procesos que dentro de la historia del pensamiento han configurado 
tal hegemonía que puede verse reflejada hoy a través de los grandes medios. Por otro lado, 
observaremos la adecuación de la radio a las características de la filosofía de los pueblos originarios, 
prestando especial atención en nuestro análisis a elementos fundamentales en que se basa el sentido 
comunitario, como la escucha, la tradición oral y la memoria colectiva. Concluimos este apartado 
destacando la importancia de la radio comunitaria como herramienta para defender y ejercer el derecho 
a la libertad de expresión. En el segundo capítulo veremos el contexto general de la situación de la 
radio comunitaria en América Latina a partir de su historia, su situación legal y sus particularidades 
como medio de comunicación, deteniéndonos especialmente en los contextos específicos de México y 
Perú por ser los países donde se centra nuestra investigación práctica.. 

Los capítulos tres y cuatro están destinados a mostrar los resultados de la parte práctica de la 
investigación, exponiendo el trabajo realizado con ambos casos de estudio. De este modo, el capítulo 
tres está referido a Radio Tsinaka y el análisis de su contexto histórico y cultural, sus formas de 


organización comunitaria y la presencia de un pensamiento propio en sus contenidos radiofónicos. El 


capítulo cuatro dedicado a la Red de Comunicadores Indígenas del Perú, está condicionado por la 
situación de crisis social y política que atravesó el país en el momento preciso en que nuestra 
investigación se llevaba a cabo. 

En el quinto y último capítulo presentaremos nuestras conclusiones a través de una breve 
comparativa entre los dos casos estudiados señalando sus particularidades, las semejanzas que 
comparten y las diferencias que existen entre ellas. Concluimos el capítulo con una reflexión final 
acerca de las consideraciones de los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios y su relación 
con la radio comunitaria dentro de nuestro propósito principal referido a la importancia de estos medios 
de comunicación para abrir puentes de diálogo con otras formas de entender el mundo que puedan 


aportar en la configuración de alternativas al actual sistema de pensamiento dominante. 


Metodología 


Para establecer la metodología que se llevó a cabo en esta investigación, partimos de la 
hipótesis general acerca de la existencia de contenidos filosóficos en las radios comunitarias de los 
pueblos originarios. Con el fin de poder comprobar esta hipótesis, nuestra intención fue la de encontrar 
y analizar el trabajo de dos radios comunitarias latinoamericanas, en este caso en México y en Perú, y 
poder comparar los resultados obtenidos en una y otra. Partiendo de esta consideración planteamos un 
método inductivo a partir del cual analizamos los contenidos de las transmisiones radiofónicas de las 
emisoras propuestas (en este caso Radio Tsinaka y la Red de Comunicadores Indígenas del Perú- 
REDCIP) para tratar de corroborar si reflejan un pensamiento filosófico propio acorde a la cultura y la 
tradición de sus comunidades y pueblos. En este sentido, es importante señalar que la metodología de 
este proyecto debe centrarse no solamente en estudiar el papel de las radios comunitarias desde la teoría 
sino desde la misma práctica radial. Por consiguiente se llevó a cabo un ejercicio de análisis de los 


contenidos particulares para poder establecer unas conclusiones teóricas generales. 


Elegimos una metodología inductiva de carácter cualitativo, considerando que estas 
características son las apropiadas para llevar a cabo este tipo de investigación. Nuestra investigación 
parte del análisis de casos particulares como son las organizaciones comunicativas de la radio 
comunitaria Radio Tsinaka y de la REDCIP. En cada uno de estos casos partimos de su singularidad y 
del trabajo concreto que realizan, así como del contexto particular en el que se encuentran. A través del 
ejercicio radiofónico que se lleva a cabo en ambos proyectos, es decir, a través de sus contenidos y 
emisiones, rastreamos y analizamos los aspectos del pensamiento filosófico acorde a su cultura y 
tradición que en ellos aparecen. Es por ello que, a través del análisis inductivo de dichos contenidos 
pretendemos llegar a los aspectos filosóficos generales que se dan en cada caso, pudiendo 
posteriormente realizar una comparativa entre ambos. Del mismo modo, el hecho de que el contenido 
filosófico que se expresa a través de estos proyectos radiofónicos sea la base de nuestro análisis, hace 
que nos decantemos por un enfoque metodológico cualitativo. La naturaleza de los conceptos 
filosóficos difícilmente puede verse reflejada de forma cuantitativa, por el contrario, deben ser 
valorados a partir de la observación de cómo el pensamiento filosófico se ve reflejado en las diferentes 


prácticas de la vida cotidiana de los pueblos y en nuestro caso particular a través de los contenidos de 


los programas radiofónicos que vamos a analizar en ambos casos. 

Entre las características de la investigación cualitativa, destaca el hecho de privilegiar aquello 
que los testimonios dicen de sí mismo y de sus procesos, entendiendo que el investigador pueda asumir 
la posición política de quien habla, respaldándola con su propio trabajo de investigación. No la 
cuestiona, se posiciona, recoge el testimonio porque entiende su valor (Soriano, 2007). Este 
planteamiento metodológico nos fue útil a la hora de analizar el caso peruano, donde los testimonios 
atravesaban (y atraviesan) una situación de marginalidad, incluso represiva, dada la coyuntura que 
estaba viviendo el país en el momento de la investigación. 

Como también hemos señalado, se utilizó el método comparativo con la intención de extraer 
conclusiones generales que aporten al contexto latinoamericano al que pertenecen los dos casos 
particulares de estudio en esta investigación. Para realizar la investigación se utilizaron diferentes 
estrategias dependiendo de la distinta naturaleza de ambos casos de estudio. Así se emplearon tanto la 
entrevista grupal, principalmente en el caso de Radio Tsinaka, como la entrevista individual, 
mayoritaria en el caso de la REDCIP. En este sentido, se siguieron las recomendaciones de Izcara 
Palacios en referencia a la investigación cualitativa; el autor diferencia entre la entrevista individual y 
la grupal, señalando la importancia de emplear una u otra dependiendo de “cuando el objeto de estudio 
esté relacionado con situaciones individualizables se utilice la primera técnica, y se use la última 
cuando la investigación verse sobre hechos globales, generalizables a determinados colectivos” (Izcara 


Palacios, 2014; 141). A continuación pasaremos a detallar cómo fue aplicada la metodología. 


En un primer momento, y antes de adentrarnos en el análisis de los casos particulares que se 
estudian en esta investigación, Radio Tsinaka en Puebla y la Red de Comunicadores Indígenas del Perú, 
se estableció contacto con la Asociación Mundial de Radios Comunitarias de América Latina y el 
Caribe (AMARC-ALC). La intención fue la de tener referencias sobre la historia y situación de las 
radios comunitarias en América Latina. En este sentido, se realizaron tres entrevistas, una a la 
coordinadora general de AMARC-ALC Sabina Mina, otra a la responsable de AMARC México, 
Mirelle Campos y una tercera a su homólogo en Perú, Leonardo Tello. Estas entrevistas nos ayudaron a 
obtener un plano referencial y un contexto general latinoamericano desde el que abordar nuestra 


práctica de investigación. 


Posteriormente, realizamos los primeros contactos con Radio Tsinaka, radio comunitaria 
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propuesta para la investigación. Se realizaron tres visitas a la comunidad de San Miguel Tzinacapan 
donde se encuentra ubicada la radio. Una primera en la que conocimos a algunas de las integrantes del 
colectivo, pudimos presentarnos, exponer la intención de nuestra investigación y proponer la 
participación y colaboración en la misma al colectivo de Radio Tsinaka. Posteriormente, se realizaron 
dos visitas más, una para participar en una asamblea de la radio y en un taller de edición de contenidos 
y una tercera en la que fuimos invitados a la celebración del décimo aniversario de la radio. En estas 
visitas pudimos conocer personalmente a las nueve integrantes del colectivo, así como la comunidad y 
el entorno donde se ubica la radio y tener ocasión de apreciar el trabajo que realizan y sus modos de 
organización. Aunque nos hubiera gustado poder realizar más visitas y durante más tiempo para poder 
conocer mejor al colectivo y convivir más con las radialistas, estos encuentros nos ayudaron a 
comprender mejor su trabajo y la implicación que tienen en su entorno y su comunidad. 

Además de las visitas se realizaron tres entrevistas grupales de forma virtual. Optamos por la 
entrevista grupal, ya que nos parecía el modo más apropiado para establecer una mejor comunicación 
con las radialistas. En este sentido, si bien se realiza una pequeña presentación de cada una de las 
participantes del colectivo de Radio Tsinaka, las preguntas están planteadas de modo que puedan ser 
respondidas por varias personas, completándose y complementándose entre las diferentes voces, algo 
que refleja el carácter comunitario y colectivo de su proyecto radiofónico. En estas entrevistas, además 
de plantear cuestiones y tratar de recabar información acerca de la historia, el funcionamiento y la 
filosofía del colectivo, también se propuso a sus integrantes que expresaran su valoración sobre este 
tipo de investigaciones, así como sus propias consideraciones e intereses que pudieran tener para que la 
investigación pudiera serles útil y pudieran sentirse representadas. En este sentido, podemos decir que 
la metodología empleada estuvo inserta en la teoría de la Investigación Acción Participativa (IAP) que 
persigue un compromiso y una colaboración entre los participantes de la investigación. 

Un tercer momento de la investigación, además de las visitas y entrevistas realizadas, consistió 
en la escucha activa de los contenidos emitidos en su programación con el fin de analizarlos de forma 
práctica y directa, tratando de confirmar la hipótesis propuesta en la investigación. De este modo, esta 


parte de la investigación se centra en los ejes de contenido propuestos por la misma radio. 
Encontramos más dificultades a la hora de abordar la segunda parte de la investigación en el 


caso de Perú. En un primer momento, el principal problema fue el de encontrar una radio comunitaria 


con las características propias que se le suponen. Esto se debió principalmente a la situación política y 
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legal que existe en Perú con respecto al ámbito de las comunicaciones y que expondremos con más 
detenimiento a lo largo del presente trabajo. El siguiente paso fue el de establecer contacto con 
organizaciones que trabajaran el ámbito de la comunicación indígena en el país. Así nos entrevistamos 
de forma virtual con miembros de las organizaciones Chirapaq y Servindi con 30 y 20 años 
respectivamente de existencia. También nos entrevistamos con Marlene Chinchay, traductora de 
quechua y miembro de la dirección de Lenguas Indígenas del Ministerio de Cultura peruano, para tener 


una visión general sobre la situación de los pueblos indígenas en el país. 


Tras estas primeras tomas de contacto, decidimos que viajaríamos a Ayacucho durante nuestra 
estancia de investigación para poder establecer allí contacto directo con varios comunicadores 
indígenas que trabajan en la región. Nuestro viaje a Perú estaba previsto para el día 8 de enero de 2023 
y la estancia debía durar dos meses. Sin embargo, los acontecimientos que se desataron en el país a 
partir del 7 de diciembre de 2022, llevaron al Posgrado de Estudios Latinoamericanos a suspender 
nuestra estancia. Estas circunstancias propiciaron que tuviéramos que modificar varios aspectos de la 
investigación. En primer lugar, tuvimos que renunciar a encontrar una radio comunitaria en Perú y 
posteriormente a centrar nuestro estudio en una región concreta del país. El hecho de no poder viajar 
dificultaba sobre manera el contacto con comunicadores indígenas locales con los que poder desarrollar 
nuestro análisis. Dada esta situación optamos por escoger a la Red de Comunicadores Indígenas del 
Perú, una red nacional con comunicadores en distintas provincias del país con quienes pudimos 
contactar gracias a la ayuda de la organización Servindi. 

Realizamos entonces ocho entrevistas a distintos comunicadores de la REDCIP pertenecientes a 
diferentes regiones del país, como Cusco, Puno, Abancay, Cajamarca, Amazonia y Ayacucho. Se trató 
de entrevistas individuales en profundidad, para conocer la historia personal de los comunicadores en 
relación a su trabajo y a su contexto regional, así como sus redes de contacto. Las entrevistas en 
profundidad, como mencionan Taylor y Bogdan, “siguen el modelo de una conversación entre iguales y 
no de un intercambio formal de preguntas y respuestas” (Taylor y Bogdan, 1987; 101). En este sentido, 
nuestra formación y experiencia como comunicadores nos ayudó a poder establecer una situación de 
confianza y a empatizar con los entrevistados, entendiendo las dificultades de llevar a cabo su trabajo 
en la situación de crisis que estaban atravesando. Las entrevistas se realizaron entre diciembre de 2022 
y marzo de 2023, aproximadamente en el mismo espacio de tiempo en el que se tenía prevista la 


estancia de investigación. El contenido de las entrevistas estuvo condicionado por la grave situación de 
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crisis en el país, en la que los pueblos indígenas peruanos se encontraron en el centro de la represión. 
La urgencia por denunciar lo que estaba sucediendo provocó que en ocasiones el foco de nuestra 
investigación se viera desviado de nuestros objetivos. 

Además de estas entrevistas y al igual que en el caso de Radio Tsinaka, parte de la información 
analizada en esta parte de la investigación, se obtuvo de los contenidos de los programas radiofónicos 
de varios de los comunicadores de la REDCIP, con la diferencia con respecto a la radio mexicana de 
que en esta ocasión, no contábamos con la programación diseñada y ordenada de una emisora 
comunitaria concreta, sino con programas individuales de lógica comunitaria pero que se emiten en 


distintas radios comerciales en espacios temporales reducidos. 


En referencia a los pensamientos filosóficos que escogimos para ser analizados a través de estas 
dos experiencias de comunicación comunitaria, elegimos el nahua maseual en el caso de Radio Tsinaka 
y el quechua en el caso de la REDCIP. En ambos casos se trata de pensamientos filosóficos que se 
corresponden a lenguas mayoritarias actualmente tanto en México como en Perú respectivamente, así 


como con una tradición histórica y cultural de gran importancia en ambos países. 
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Capítulo 1: Filosofía y Comunicación 


Para comenzar nuestro análisis nos parece importante señalar, en primer lugar, cómo vamos a 
manejar la noción de filosofía, dado que se trata sin duda de una palabra amplia, casi inabarcable y 
cuya definición no se antoja sencilla. En su trabajo ¿Existe una filosofía de Nuestra América?, el 
filósofo peruano Salazar Bondy realiza durante su análisis una distinción al respecto que nos parece 
oportuno rescatar aquí para apoyar nuestra consideración de la filosofía en el presente trabajo. Por un 
lado, Bondy se refiere a la filosofía como la forma en que se reflejan los valores culturales de un 
pueblo, esto es, su modo particular de entender el mundo y la vida (Bondy, 1968). En este sentido, 
separándonos de la idea estrictamente académica de la filosofía como disciplina, podemos hablar de 
distintas filosofías, algo que nos interesa particularmente, ya que vamos a distinguir entre una filosofía 
hegemónica basada en la tradición occidental que sustenta el sistema de valores capitalista y otras 
filosofías, en concreto las de los pueblos originarios latinoamericanos que se encuentran, por la misma 
situación que genera dicho sistema, en una posición que a menudo podemos calificar como de 
resistencia. 

Por otro lado, Bondy señala que la filosofía refiere también al pensamiento crítico, a la 
actividad de cuestionar, poner en duda y reflexionar sobre el estado actual de las cosas (Bondy, 1968). 
En este sentido, el pensamiento crítico refiere a la posibilidad de que se puede vivir de otra manera, de 
que las cosas pueden funcionar de otro modo. Esta forma crítica de la filosofía nos interesa también en 
el presente trabajo, ya que como señalamos en la introducción, en una situación actual de crisis 
simultáneas, entre las que también distinguimos una crisis de pensamiento, la búsqueda de alternativas 
es una de las motivaciones de la presente investigación. Es por ello que proponemos el estudio de los 
pensamientos filosóficos de los pueblos originarios, entendiendo que desde su diferente visión y 
comprensión del mundo y de su situación de resistencia frente al sistema hegemónico, podemos 
encontrar formas críticas que nos ayuden a configurar alternativas a la crisis actual. En este sentido, 
vamos a entender fundamentalmente la idea de filosofía en su acepción como el conjunto de valores y 
formas en que las distintas culturas tienen de entender el mundo pero sin abandonar el sentido de su 


forma práctica como pensamiento crítico. 


Para poder realizar este estudio nos planteamos abordarlo desde la perspectiva concreta del 


ámbito de la comunicación. El lugar principal que los medios de comunicación y las nuevas tecnologías 
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ocupan en nuestras sociedades los convierte en recursos esenciales, no sólo de acceso a la información 
o el entretenimiento sino que también juegan un papel central como difusores de conocimiento, de 
diferentes formas de pensamiento y de determinadas maneras de entender el mundo y la vida. 
Entendiendo que la filosofía supone la construcción de un pensamiento propio, ya sea individual o 
colectivo, podemos decir que la reflexión y la investigación son herramientas que posibilitan esta 
construcción. A ellas hay que añadir también la comunicación, es decir la acción de compartir 
informaciones, saberes y experiencias. En este sentido, los medios de comunicación, elementos básicos 
en nuestras sociedades a día de hoy, se han convertido en un factor clave a la hora de poder elaborar 
visiones del mundo y de la vida, pensamientos filosóficos propios. En otras épocas instituciones como 
la escuela o la iglesia proporcionaban, sobretodo a nivel popular, una visión del mundo, una 
explicación del funcionamiento social y natural o una ética de comportamiento. Este papel lo cumplen 
en gran medida hoy los medios de comunicación, por ello podemos afirmar que son actualmente 
importantes transmisores y generadores de conocimiento y de valores culturales, es decir, de filosofía. 
Si nos centramos en el caso particular de los pueblos originarios y teniendo en cuenta la 
vinculación fundamental que existe entre lengua y filosofía, vemos cómo no han existido escuelas o 
academias que den respaldo al desarrollo y la preservación de estas lenguas y pensamientos filosóficos. 
En este sentido, ha sido la forma oral, incluso desde tiempos prehispánicos hasta día de hoy, la manera 
fundamental en que sus pensamientos y su cultura se han trasmitido, producido y conservado. Es por 
ello que la radio con el uso de la tecnología, ha sido un medio de comunicación que se ha adaptado a 


las características de la tradición oral de los pueblos originarios latinoamericanos. 


De este modo, en el presente capítulo nos proponemos, por un lado, analizar el papel que juegan 
los grandes medios de comunicación de masas en la difusión de la filosofía que sostiene al sistema 
capitalista y por otro, estudiar la forma en que la radio comunitaria es por sus características, un medio 
que se adecua a los contextos de los de los pueblos originarios en América Latina para conservar, 


transmitir y producir las formas de sus pensamientos filosóficos. 
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1.1 La comunicación en el pensamiento hegemónico 


En este primer apartado trataremos de analizar la filosofía que subyace en el sistema capitalista 
representado en la forma actual de la ideología neoliberal. Así mismo veremos los antecedentes y la 
base filosófica en que este sistema se sustenta. Finalmente, analizaremos el papel de los medios de 


comunicación de masas como herramienta para la consolidación de esta filosofía dominante. 


1.1.1 Un mundo neoliberal 


“La economía es el método pero el objetivo es cambiar el alma” 


Margaret Thatcher 


Para el análisis que pretendemos llevar a cabo partimos de la idea de que el capitalismo no es 
sólo un conjunto de políticas económicas y sociales sino que trae consigo una forma cultural propia, un 
modo de pensar y de interpretar el mundo y la vida, en otras palabras, una filosofía determinada. Del 
mismo modo, entendemos que las políticas neoliberales que han dominado el panorama internacional 
en las últimas décadas, están insertas y se derivan de la cultura capitalista, conformando un sistema de 
dominación tanto material como cultural e ideológico. 

El neoliberalismo comenzó a forjarse como una respuesta a las crisis económicas de los años 
70, en las que se puso en duda el sistema keynesiano que había funcionado en Europa desde el final de 
la II Guerra Mundial. El modelo keynesiano de desarrollo suponía un pacto entre el capital y la clase 
trabajadora con el fin de garantizar la paz social, por el que esta última tendría acceso a una mayor 
parte de los beneficios de la riqueza producida. Dicho modelo se conoció como la sociedad del 
bienestar. Tras la bonanza económica de las dos primeras décadas posteriores a la guerra, la crisis del 
petróleo y el agotamiento del propio modelo, pusieron en jaque la economía global. La reacción de las 
clases dominantes capitalistas fue la de pasar a la ofensiva tratando, no sólo de mantener su posición 
privilegiada sino de aprovechar la coyuntura para recuperar el poder de clase cedido mediante el 
acuerdo posbélico. Se trataba pues, de adoptar una estrategia política, dado que ante el fin del 
crecimiento experimentado en las décadas de los años 50 y 60 que trajo consigo la crisis, la otra 
respuesta era la de una alternativa socialista que ponía el énfasis en un mayor fortalecimiento del poder 
estatal. El neoliberalismo predicó, por el contrario, la reducción de la intervención del Estado en la 
economía, promoviendo la privatización de sectores clave para fomentar la competencia y abrirse a las 


necesidades del mercado, confiando en su supuesta autorregulación y en su capacidad para generar 
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riqueza. 

Si bien es en la década de los 70 cuando empieza a fraguarse la política neoliberal, será durante 
los años 80, con los gobiernos de Ronald Reagan en Estados Unidos y Margaret Thatcher en Reino 
Unido, cuando comienzan a sentirse las consecuencias de estas políticas. Para finales de la década, con 
la caída del bloque socialista, el neoliberalismo comienza a tener un alcance de ámbito mundial, serán 
los inicios de la globalización económica. 

En Latinoamérica, en un contexto que está marcado por la crisis de la deuda del año 82, el 
neoliberalismo se presenta como una solución que consiste en implementar las recetas económicas que 
se dictan desde organismos internacionales como el Fondo Monetario Internacional y el Banco 
Mundial, donde esta corriente político-económica se ha implantado. A estas medidas económicas les 
acompaña el discurso de la libertad. La libertad entendida como portadora del progreso económico 
frente al atraso o la ineficiencia de otros modelos, como el socialista, y la defensa de las libertades 
individuales como valor primordial por encima de las obligaciones colectivas. Ese es el mensaje que el 
neoliberalismo trae consigo, esa es la transformación que se quiere también en la nueva convivencia, 
donde, en palabras de Thatcher, “no existe lo que llamamos sociedad, existen los individuos”, por tanto, 
el mayor valor es defender las libertades individuales de cada quien y estas sólo se pueden garantizar 
respetando y promoviendo la libertad de mercado. Todo este proceso en el que se implantan las 
políticas neoliberales conlleva no sólo unas consecuencias a nivel social sino también un cambio de 
mentalidad que debe calar en la sociedad y en las generaciones siguientes. Esta es la ecuación 
neoliberal. En este mismo sentido, resuenan las palabras del pensador británico David Harvey: “el 
neoliberalismo ha supuesto el dominio de las finanzas sobre todas las facetas de la economía, sobre el 


aparato estatal (...) y sobre la vida cotidiana” (Harvey, 2005). 


Si nos centramos en el ámbito latinoamericano es interesante analizar cómo afectó el desarrollo 
del neoliberalismo en el continente, teniendo en cuenta la condición de dependencia a la que está sujeta 
la región prácticamente desde la época colonial, periodo en el que, no por casualidad, se sitúa el 
nacimiento del capitalismo como sistema de dominación. Examinando estas políticas económicas 
neoliberales podemos reconocer fácilmente cómo, en buena parte, se trata de “recetas” que ya fueron 
diagnosticadas con anterioridad y que lejos de acabar con el subdesarrollo en el continente, han 
beneficiado el continuo desarrollo de los países occidentales. Subirse al tren del progreso, alcanzar el 


crecimiento económico, ha pasado siempre por facilitar la inversión extranjera, favorecer el comercio 
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exterior y aumentar la exportación de recursos primarios. Tales condiciones no han hecho sino 
profundizar la condición dependiente que, como apuntábamos con anterioridad, puede remontarse hasta 
la época colonial. En este sentido, cabe preguntarse si el subdesarrollo latinoamericano es condición 
necesaria del desarrollo occidental, si es América Latina la que depende del progreso de Occidente o si 
la dependencia se da más bien de modo contrario. Para la economista brasileña Vania Bambirra la 
respuesta es clara; desarrollo y atraso son dos caras de la misma moneda y no se dan la una sin la otra 
(Bambirra, 1973). El pensador martiniqués Frantz Fanon describe la situación colonial con las 
siguientes palabras: 

“Esta opulencia europea es literalmente escandalosa porque ha sido construida sobre las 
espaldas de los esclavos, se ha alimentado de la sangre de los esclavos, viene directamente del suelo y 
del subsuelo de ese mundo subdesarrollado. El bienestar y el progreso de Europa han sido construidos 


con el sudor y los cadáveres de los negros, los árabes, los indios y los amarillos” (Fanon, 1983). 


En este sentido, queda claro que el desarrollo del norte global es una consecuencia de la 
explotación en el sur, por tanto, resulta una falacia afirmar que los países explotados pueden alcanzar el 
mismo nivel de desarrollo que sus explotadores siguiendo las recomendaciones y planes económicos de 
estos. Para que un desarrollo igual al de los llamados países de las economías centrales pudiera darse en 
las periferias, tendrían que darse al menos dos factores. El primero, que hubiera una tercera categoría 
de países a quien explotar y de quienes extraer beneficios y el segundo, que contáramos con un planeta 
mucho más grande de dónde poder obtener recursos materiales. Ambas situaciones resultan imposibles, 
por tanto, no existe la posibilidad de tal desarrollo y los discursos que lo alientan resultan una falacia. 
Es una cuestión de límites materiales; la ecofeminista española Yayo Herrero sintetiza la situación con 
un claro ejemplo: “Para que el conjunto de la población mundial pudiera consumir igual que un español 


medio, harían falta entre 3 y 4 planetas” (Herrero, 2014). 


Actualmente, algunos autores señalan que el desarrollo del neoliberalismo a lo largo de este 
siglo XXI está llevando al sistema a una situación global de “colapso civilizatorio” (Taibo, 2016). En 
un contexto de crisis climática y ambiental, la implementación de las políticas neoliberales ha 
contribuido a aumentar la contaminación incontrolada, generar escasez de recursos, provocar grandes 
migraciones y resultar determinante en la creciente desigualdad económica; todos ellos factores que 


apuntan a una crisis sistémica. Un panorama para el que el modelo de crecimiento económico, ligado a 
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la explotación de recursos que ello implica, no tiene un cuestionamiento claro y contundente a pesar de 
las alarmas científicas sobre el agotamiento del planeta. Parte de esta inacción, además de la presencia 
de la conservadora corriente del negacionismo del cambio climático, parece debida a la falta de 
soluciones y modelos alternativos al actual sistema capitalista. 

Hay quienes explican este contexto en términos de guerra. El avance del neoliberalismo como la 
implementación de políticas de las clases capitalistas para aumentar su riqueza y poder, es visto como 
una ofensiva a escala planetaria dentro de un contexto de crisis mundial. El zapatismo analiza y 
compara lo que está sucediendo en distintas partes del planeta, equiparando lo que llama una “guerra 
contra la humanidad” (Subcomandante Galeano, 2015) a la situación descrita por Marx en su teoría 
sobre la acumulación originaria. A partir de esta referencia, describen un despojo a gran escala que 
puede observarse, por ejemplo, en la cantidad de proyectos extractivos que están planeándose o 
llevándose a cabo en los territorios de los pueblos indígenas de varios países latinoamericanos. Estos 
proyectos llevan a grandes masas de campesinos e indígenas a ser despojados de sus formas de vida 
para que las grandes empresas puedan apropiarse de los recursos de sus tierras. Esta situación deja a la 
población en estado de abandono, sin embargo, este nuevo contexto se plantea como una oportunidad 
para incorporarse al progreso, aunque la posibilidad sea hacerlo como fuerza de trabajo barata en 
sectores como la minería o el turismo. De este modo, los desposeídos se convierten en sujetos 
sometidos a poder ser explotados por aquellos que les han expropiado. Pero no sólo en las zonas rurales 
es donde se puede advertir este proceso de despojo, también en las grandes áreas metropolitanas el 
capital financiero actúa con la voluntad de apropiarse de ahorros y propiedades de los ciudadanos, 
fomentando el endeudamiento que permite continuar la cultura del consumo. Teniendo en cuenta estos 
conceptos aquí señalados para describir la situación actual a la que nos ha llevado el sistema capitalista, 
el de colapso civilizatorio y el de guerra contra la humanidad, coinciden en describir una actuación de 
despojo masiva o, volviendo a citar a Harvey, de acumulación de capital por desposesión violenta 


(Harvey, 2005). 


Como ya hemos señalado, el final del siglo XX tiene para Latinoamérica un marcado carácter 
neoliberal, con la aplicación de este tipo políticas económicas y sociales en la gran mayoría de las 
naciones del continente. Tales políticas dejaron un panorama de creciente desigualdad y pobreza en 
gran parte de la población, etapa que se vino a conocer como “la década perdida”, desembocaron en 


una serie de fuertes movilizaciones populares de carácter antineoliberal en varios países. Estas 
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movilizaciones se caracterizan por el protagonismo de los pueblos indígenas, por estar su población y 
sus territorios entre los más atacados por las políticas neoliberales, un fenómeno en el que podríamos 
ver su precedente en México con el alzamiento zapatista del primero de enero de 1994. En varios países 
las movilizaciones impulsan un importante proceso de cambio en lo que se ha venido a llamar “la 
época de los gobiernos progresistas”, que comprende las dos primeras décadas del siglo XXI y que 
transforma de forma importante el panorama político en países como Venezuela, Bolivia, Brasil o 


Ecuador. 


Estos nuevos gobiernos están llamados a revertir los efectos que han dejado las políticas 
neoliberales de la etapa anterior. El carácter urgente de la situación, debido a la expectativa social y a 
las difíciles condiciones en las que se encuentra gran parte de la población, les llevan a implementar 
políticas que permitan una rápida respuesta, por lo que se recurre a fomentar los sectores de producción 
que tradicionalmente han generado más riqueza como el modelo de exportación de materias primas. 
Esto supone lo que algunos autores han llamado una reprimarización de la economía (Gongalves, 
2013). En este sentido, nos encontramos ante una situación en la que los nuevos gobiernos progresistas 
mantienen básicamente el mismo modelo económico, donde si bien el reparto de la riqueza alcanza a 
una mayor parte de la población, no se modifican las estructuras que la generan. Así, podemos ver 
cómo en este ciclo latinoamericano de los nuevos gobiernos de impugnación al neoliberalismo, 
ninguno de estos procesos políticos supuso una ruptura con el modelo de producción capitalista. Los 
gobiernos progresistas sólo pudieron paliar las condiciones de pobreza sin profundizar en sus causas, 
por lo que cuando el rumbo del mercado internacional cambió y retrocedió la bonanza económica de 
las exportaciones, se pudo comprobar cómo las estructuras de la desigualdad permanecían igual que 
antes. 

Esta sensación de desencanto o de incapacidad de los gobiernos progresistas para realizar 
transformaciones profundas, son también reveladoras en tanto a la dimensión de la fuerza y el poder del 
sistema capitalista. Un poder enorme que controla la economía política a escala mundial pero que 
también da muestras de una hegemonía cultural y de pensamiento, una filosofía dominante que 


dificulta en gran medida la concepción de propuestas alternativas a dicho sistema. 
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1.1.2 Antecedentes para una filosofía de la dominación 


“Lo otro no existe: tal es la fe racional, la incurable creencia de la razón humana. 
Identidad=realidad, como si, a fin de cuentas, todo hubiera de ser, 

absoluta y necesariamente, uno y lo mismo. 

Pero lo otro no se deja eliminar; subsiste, persiste; 

es el hueso duro de roer en que la razón se deja los dientes.” 


Antonio Machado, Juan de Mairena. 


Tal vez sea adecuado señalar que cuando nos referíamos en el apartado anterior a las políticas 
de reprimarización de la economía, estamos hablando de la explotación y exportación de materias 
primas; este tipo de procesos se conocen también con el concepto de extractivismo. La escritora y 
política peruana Rocío Silva-Santisteban define así dicho concepto: 

“El extractivismo se caracteriza porque los recursos obtenidos nunca se quedan en el país de 
origen, no se destinan al consumo interno, estos proyectos están diseñados para la exportación al norte 
global. Extractivismo es un nombre moderno para un expolio antiguo” (Silva-Santisteban en Gabón, 
2019). 

Siguiendo tales consideraciones podemos señalar que América Latina tiene un papel asignado 
dentro de la división internacional del trabajo existente en el capitalismo mundial. Profundizando en 
esta idea, vemos cómo dicho sistema capitalista está basado en un orden colonial, racista y patriarcal. 
Este orden viene derivado de una colonización física y militar de origen europeo que se remonta 500 
años atrás y que mantiene su vigencia de un modo más sutil pero no exento de violencia. A partir de 
aquí, el continente latinoamericano se convierte en el principal proveedor material y humano, que 
permite la evolución científico-técnica de occidente y la posibilidad de fenómenos como la Ilustración, 
la Revolución Industrial o el auge de la clase burguesa. La hegemonía europea radica, pues, en el 
momento de la Conquista y la época colonial. El desarrollo de la Modernidad sirve para consolidar ese 
poder de dominación, al mismo tiempo que se desarrolla también la propia filosofía occidental, 
proporcionando todo un sistema de pensamiento que ayuda a consolidar la hegemonía obtenida. 

Hoy en día el extractivismo es una práctica cotidiana en muchos lugares del continente 
latinoamericano que se derivan de los procesos de acumulación por despojo y concentración de la 
riqueza neoliberales, de modo tal que, a la par que se desarrollan estos procesos, se divulga también esa 


filosofía extractiva sobre la que reflexiona el pensador argentino Horacio Machado. Machado analiza 
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cómo este fenómeno de saqueo es el reflejo de una mentalidad que podemos reconocer en nuestros 
ámbitos más cotidianos. En este sistema donde las relaciones humanas se gobiernan desde la 
competitividad, es fácil reconocer formas de interactuar motivadas por ver qué puedo “sacar” mientras 
me protejo al mismo tiempo de que no me “saquen” nada (Machado, 2018). Unas características de 
comportamiento “extractivas” que bien responden a las lógicas de actuación del sistema capitalista. Así 
pues, detrás de estos procesos hay una filosofía que determina y respalda su actuar. 

Hablamos de una concepción del mundo que, tal vez por su hegemonía, su naturalización y 
aceptación general, resulta difícil llegar a vislumbrar y menos a cuestionar. Sin embargo, podemos 
identificar una serie de conceptos que ayudan a consolidar un pensamiento dominante y que entrarían 
en confrontación con otro tipo de concepciones filosóficas que han sido menospreciadas o ignoradas. 
En este sentido, podemos ver algunos ejemplos de ideas ampliamente aceptadas, como la de la 
naturaleza como fuente de recursos, procuradora de mercancías, como un objeto que se puede 
manipular, transformar, dominar. Esta visión entraría en contraposición con otras concepciones que 
consideran al ser humano como parte de la naturaleza, sin realizar esa distinción cartesiana entre sujeto 
y objeto y cuya relación con ella supone un comportamiento totalmente diferente. Otra idea que 
podríamos cuestionar es la de progreso, basada en una concepción lineal del tiempo que se contrapone 
a otras de carácter circular que podemos encontrar en varias culturas del planeta. En su teoría del 
movimiento dialéctico, Hegel explicó cómo la historia humana se desarrolla a través del conflicto y la 
superación, en fases donde a una primera tesis se le opone una antítesis, dando como resultado la 
síntesis de ambas, que se convierte a su vez en una nueva tesis y así sucesivamente se hace avanzar a la 
humanidad. En este sentido, se articula una idea de progreso que condiciona nuestra visión de futuro, 
entendiéndolo como una evolución constante en la que todo lo anterior o aquello que no se adapte a las 
circunstancias actuales, significa atraso y es, por tanto, desdeñable. Existen otras ideas básicas para la 
cultura capitalista, como la de competencia, relacionada con la lucha por la supervivencia en el estado 
salvaje, a la que podríamos contraponer la cooperación y el apoyo mutuo como otros modos de 
subsistencia. Podríamos continuar cuestionando otras ideas principales que se derivan de estas, como la 
de la inviolabilidad de la propiedad privada, proponiendo formas de propiedad comunal o la 
concepción del trabajo como un fin en sí mismo, entendido como fuente de dignidad y prestigio frente 


a consideraciones que lo entienden sencillamente como un medio para mantener la vida. 


Estos conceptos que hemos querido destacar aquí, vendrían a conformar parte de la filosofía 
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capitalista hegemónica derivada de la tradición del pensamiento occidental, resultando herramientas 
fundamentales para consolidar la idea de la superioridad europea y el carácter universal de su cultura. 
Esta filosofía viene a consolidar un sistema de dominación a nivel global que ordena el mundo en base 
a los criterios e intereses occidentales. A este orden es a lo que el sociólogo peruano Aníbal Quijano 
llama “colonialidad” (Quijano, 2014) y que según el autor, resulta intrínseca al sistema capitalista e 
implica no sólo una apropiación de recursos naturales o económicos por parte del denominado norte 
elobal sino también filosóficos, culturales y religiosos. Dicho orden establece una cultura superior, la 
occidental eurocéntrica y, por tanto, otras inferiores a las que se debe desarrollar, de nuevo, no sólo 
técnica y científicamente, sino también cultural y espiritualmente. Para el autor Walter Mignolo, es 
importante volver a señalar cómo esta supuesta superioridad cultural es precedida de la Conquista. 
Advierte que el “ego cogito” cartesiano, pieza fundamental de la hegemonía de la razón moderna, tiene 
como precedente el “ego conquiro”, es decir, sin la invasión, exterminio, saqueo y conquista 
comenzadas en 1492, la Modernidad no hubiera sido posible. “Europa se sitúa en el centro del mundo 
porque antes lo ha conquistado” (Mignolo en Adbil, 2016). En el mismo sentido, la pensadora 
musulmana Sirin Adbil señala como la superioridad del modelo eurocéntrico que establece que los 
demás pueblos deben desarrollarse según los parámetros occidentales, resulta una falacia, ya que 


“Europa se ha desarrollado tras saquear a todos los demás” (Adbil, 2016). 


Por su parte, en su crítica a occidente, el pensador peruano Javier Lajo ahonda en los orígenes 
de la filosofía europea, remontándose más allá de la época colonial para tratar de discernir las causas de 
esa voluntad de dominio, como él mismo la califica. Para Lajo todo parte de la misma cosmogonía 
occidental que tiene sus principios en la religión judeocristiana y que al unirse con el platonismo dan 
origen a una concepción del mundo y una cultura que va a caracterizar el desarrollo europeo durante 
siglos. Entiende Lajo que entre la perfección de Dios y su creación imperfecta, existe una correlación 
entre el mundo ideal platónico y el mundo sensible e imperfecto en el que vivimos. Esto implica una 
concepción del mundo dual y una visión de “lo otro” como defectuoso. Aquello otro, diferente a mí, es 
lo que debo conquistar, dominar y transformar acorde a lo que entiendo según mis ideales (Lajo, 2002). 
Desde esta perspectiva, el idealismo en su ejercicio racional de abstracción padecería cierta pérdida de 
contacto con la realidad, en lo que supone un rechazo hacia todo aquello que se entiende por imperfecto 
y que por ello debe ser transformado y dominado por las ideas. Parece aquí esconderse un miedo a 


aceptar la realidad en su crudeza, en no querer adaptarse a ella, una negación que lleva a tratar de 
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someterla a las propias necesidades y deseos. Este miedo, este rechazo estaría en la raíz del deseo que 
lleva a imponer la voluntad de dominar al otro y a la naturaleza, en un ejercicio violento que genera 
víctimas y sufrimiento. De este modo, tal concepción entiende que es en la capacidad de poder imponer 
la voluntad propia, donde la verdad se demuestra, “la verdad se impone, la vida es imponer la 
voluntad” (Lajo, 2002). En este sentido, se entiende la teoría hegeliana según la cual la realidad 
quedaría reducida a la racionalidad y viceversa’. 

Esta concepción tendría su antecedente en la religión cristiana y en su voluntad de dominio y 
sus guerras de imposición frente a las demás religiones monoteístas. Para Lajo tal mentalidad 
constituye la raíz del pensamiento europeo y se mantiene más allá de la época Moderna, donde la razón 
sustituye a la fe cristiana, en lo que el autor califica como una complejización para adaptarse a los 


nuevos tiempos y “una necesidad propia europea de racionalizar todo” (Lajo, 2002). 


Si bien como advertíamos al comienzo del presente capítulo, existe en la tradición occidental un 
pensamiento crítico con el poder hegemónico, Lajo realiza igualmente una crítica a la que es, tal vez, la 
corriente filosófica europea más contestataria en este sentido, el marxismo. El autor peruano no 
advierte en la teoría de Marx una filosofía que pueda revertir las profundas lógicas del pensamiento 
europeo, pese a que contrariamente al gran racionalizador del idealismo, Hegel, Marx invierte en su 
dialéctica el punto de análisis, fijándose en lo material, lo sensible, lo otro, como reverso de la teoría 
idealista hegeliana. De este modo se trata de articular el progreso en torno a las condiciones materiales 
que garanticen el bienestar de las mayorías. Sin embargo, no transforma la voluntad de dominio, de la 
verdad como realidad que se impone, ya que nos encontramos de nuevo ante una teoría filosófica con 
una finalidad de proyecto absoluto, universal, en la que el materialismo, en oposición al idealismo, trata 
de imponerse como criterio a seguir. En este sentido, la alternativa marxista, sigue manteniendo el 
dualismo por oposición, una lucha en la que el vencedor establece su verdad absoluta (Lajo, 2002). 

Esta lógica choca con otras concepciones como las que encontramos en varios pueblos 
mesoamericanos, donde cada esfera de la vida se podía entender como una lucha constante por 
mantener el equilibrio social, político, espiritual y cósmico. El equilibrio supone la armonía de los 
contrarios, su convivencia, su alternancia, en ningún caso la supremacía total de uno sobre otro, más 
bien al contrario, tal situación devendría en una catástrofe. En esta forma de entender la realidad y la 


vida, la importancia del reconocimiento de las diferencias, de lo “otro”, supone un eje central de las 


1. Referencia a la conocida sentencia hegeliana: “Todo lo real es racional y todo lo racional es real”. 
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estructuras de organización social y política. En este sentido, esta concepción bien puede resultar una 
contracara de la visión occidental, donde el bien debe imponerse al mal, donde lo diferente es 
rechazado en favor del supuesto bien común y donde se pregona una igualdad que en aras de la paz 


social acaba derivando en uniformidad. 


Las consecuencias de esa voluntad de dominio y de capacidad para imponerse sobre el “otro”, 
son algunos de los aspectos que analiza el pensador martiniqués Frantz Fanon en relación a los efectos 
que tiene la colonización en quienes la padecen. Fanon explica cómo el colono no sólo impone su 
cultura, su forma de ver el mundo, sino que destruye la del colonizado, la deja en ruinas (Fanon, 2009). 
Una de las consecuencias es que, oprimido y huérfano de referentes propios, el colonizado empieza a 
pensar como el colono, quiere ser como él: 

“Yo empiezo a sufrir por no ser un blanco en la medida en la que el hombre blanco me impone 
una discriminación, hace de mí un colonizado, me arrebata todo valor, toda originalidad, me dice que 
yo parásito el mundo, que tengo que ponerme, lo más rápidamente posible, a la altura del mundo 
blanco” (Fanon, 2009). De igual manera, quien se rebela o se resiste está igualmente condenado, queda 
al margen o derrotado; las opciones son claras: Modernidad o barbarie, desarrollo o atraso. Esta 
imposibilidad de salir, de escapar de la imposición del pensamiento hegemónico occidental en los 
países que han sido colonizados, es lo que Adlbi llama la “cárcel epistemológica-existencial” (Adbil, 
2016). 

Con esta idea la autora señala la existencia de una jerarquía y unas normas que determina quién, 
de qué y cómo se puede y se debe hablar. Bajo esta coacción se invisibilizan otras formas de ver y 
comprender el mundo de culturas no occidentales, ya que se encauza a toda la humanidad a seguir las 
bases de un pensamiento único, amplificado a través de los avances de la globalización. En este 
sentido, entendemos que la imposición de un sistema cultural ajeno contribuye a dejar sin respuestas 
alternativas a aquellos pueblos o naciones que en uno u otro sentido son dominados, lo que dificulta 
sobremanera la construcción de una autonomía propia, viéndose abocados a reflexionar a partir de los 
mismos patrones de pensamiento que han sido empleados para someterlos. Esta es, pues, otra forma de 
ejercer violencia, que genera una relación de dependencia filosófica y cultural que facilita la 
implantación y la asimilación de las formas económicas y políticas que provienen, en este caso, del 
sistema capitalista. En otras palabras, se permite hablar y participar a aquellos que adopten dicho 


sistema y su filosofía, sólo a estos se les considerará sujetos, podrán “ser”; a quienes no se adapten se 
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les considerará objetos abocados a lo que Adlbi llama el “no ser”. En este sentido, el concepto de 
“cárcel epistemológica” puede ser útil a la hora de analizar el papel de los grandes medios de 
comunicación en la difusión de la cultura hegemónica, ya que, como acabamos de señalar, conlleva la 


imposición de criterio sobre quién puede hablar, sobre qué se puede hablar y cómo se puede hablar. 


1.1.3 El poder de los medios de comunicación de masas 


“no hay duda de que no tendrán por real 
ninguna otra cosa más que las sombras...” 


Platón, La República 


En la caverna de Platón los prisioneros permanecen inmóviles, asumiendo que la realidad es la 
que se proyecta frente a ellos bajo esa especie de mecanismo de sombras chinescas que nos describe un 
escenario que podría ser un antecedente de las proyecciones cinematográficas o de nuestra propia 
cotidianidad frente a las pantallas. Así, estos particulares espectadores viven ignorando que la realidad 
no es la que se les muestra y que existe todo un mundo en el exterior de su cueva. 

Además de ser un sistema que se asienta sobre la violencia que generan actuaciones militares, 
paramilitares, políticas económicas abusivas y represivas, el capitalismo se afianza también por medio 
del convencimiento, la sugestión y la batalla ideológica y cultural que nacen de una filosofía concreta. 
Harvey señala cómo, en este sentido, el neoliberalismo viene a representar la forma de pensamiento 
que acompaña al sistema dominante (Harvey, 2005). Para ello ha construido su discurso en base a la 
idea principal de libertad, que supone un concepto predominante en este proyecto civilizatorio, de 
manera que ha logrado conectar con los deseos y aspiraciones de las grandes masas de población, 
asentándose como un modo de pensamiento que se reconoce acorde al sentido común y, por tanto, 
difícilmente cuestionable. A este respecto, la filósofa y activista estadounidense Angela Davis afirma: 

“A estas alturas, no estoy segura de si es posible eludir completamente las consecuencias del 
deseo mercantilizado, ya que es esa la naturaleza del deseo contemporáneo; el capitalismo ha invadido 
hasta tal punto nuestras vidas interiores que nos resulta extremadamente difícil separar capitalismo y 
deseo. (...) deberíamos tratar de desarrollar una conciencia crítica sobre las maneras en que, en parte, 
estamos implicados en la propia reproducción del capitalismo, a través de la mercantilización de 
nuestros sentimientos.” 


Parece claro que en la aceptación mayoritaria de esta cultura capitalista a través de la ideología 


2. Angela Davis en entrevista a El Salto, septiembre 2016 
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neoliberal, una herramienta sin duda fundamental, la constituyen los grandes medios de comunicación 
de masas. Tal como venimos señalando, dichos medios no se limitan únicamente a informar y 
entretener, sino que han llegado a ser imprescindibles formadores de opinión, incluso como afirma 
Davis, creadores de deseos. Hemos hablados aquí del neoliberalismo, una pensamiento que 
hegemónico dentro del sistema capitalista del que podemos decir sin riesgo a equivocarnos, que ha 
tenido una gran difusión y aceptación a escala global. Esta filosofía no ha sido enseñada en las 
escuelas, sino que más bien ha sido difundida y explicada por parte de los grandes medios de 
comunicación a través de sus diversos contenidos. En este sentido, entendemos que los grandes medios 
no se limitan a informar y entretener sino que son espacios con sus propias líneas editoriales, donde se 
elaboran, se eligen, se estructuran y se editan los contenidos de sus programaciones, es decir, existe 
todo un trabajo de reflexión y planificación así como una intencionalidad en aquello que comunican. 
De esta forma, no es exagerado afirmar que los medios de comunicación son un potente medio de 
formación y educación, resultando ser generadores y difusores de determinados modos de entender e 


interpretar el mundo y la vida, de transmitir una filosofía concreta. 


Tradicionalmente, cuando nos referimos a los medios de comunicación, pensamos en medios 
como la televisión o la radio controlados por cierto poder político o estatal bajo cuya tutela se 
seleccionan los contenidos y las formas en que estos son reproducidos. Esta imagen pertenece 
mayoritariamente al pasado en el que existía un control férreo y unilateral sobre los medios, por contra 
la actual época de la globalización ha producido un cambio radical tanto a nivel tecnológico como 
sobre el mismo control de los medios. Ignacio Ramonet resume en pocas palabras la transformación 
que se ha vivido en las últimas décadas con respecto al acceso a la información, “nuestras sociedades 
han pasado en pocos años de la censura a la indigestión informativa” (Ramonet, 1999). 

Esta transformación coincide plenamente con la aparición de las políticas neoliberales. Es en el 
contexto neoliberal donde los medios de comunicación entran al mercado global siguiendo las lógicas 
de la competitividad y la ganancia y al mismo tiempo difundiendo y promoviendo los discursos que 
legitiman este funcionamiento del sistema. Las empresas de la comunicación entran de pleno en la 
rueda de la oferta y la demanda y se convierten en creadores de productos simbólicos para el mercado 
de ideas, opiniones, emociones, puntos de vista, etc. No es casualidad que los grandes medios de 
comunicación de masas cuenten entre su accionariado a la gran banca y a grandes corporaciones, o que 


se encuentren en propiedad de grandes magnates, como es el caso de Rupert Murdoch, con capacidad 
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de influir en los gobiernos de varias naciones precisamente por su posición como director ejecutivo de 
grandes televisoras. Un caso similar podríamos destacar en la figura del mexicano Carlos Slim, uno de 
los hombres más ricos del planeta, propietario, entre otras, de la empresa de telecomunicaciones 
mexicana Telmex. Las empresas multinacionales ven cómo su inversión en los grandes medios no sólo 
les puede producir ganancias económicas, sino que, al mismo tiempo, les proporciona una herramienta 
de legitimación para sus propios intereses (Schleifer, 2013). Así, los grandes medios juegan un papel 
clave dentro del funcionamiento del actual sistema tanto a nivel político y económico como cultural, ya 


que son los principales difusores y productores de noticias, entretenimiento y publicidad. 


El periodista polaco Ryszard Kapuściński, explicaba de este modo la transformación que había 
sufrido su oficio al convertirse la información en una mercancía cualquiera: 

“Esta nueva concepción de la información motivó la llegada de los grandes capitales al mundo 
de los medios de comunicación de masas. Desde entonces lo que prima es el beneficio económico, 
como en cualquier otra empresa, como en cualquier otro negocio, por lo que la información ya no se 
valora según criterios periodísticos sino que queda sometida a los valores que le atribuyan las leyes de 
mercado, es decir, primarán sus posibilidades de venta no su veracidad.” (Kapuściński, 2002). 

Resulta evidente que la consideración de la información como un negocio económico, un 
producto que debe venderse, condiciona la selección y el contenido de ésta. Del mismo modo, entender 
la información como un elemento básico en la formación de conocimiento y opinión de las personas, 
implica que los grandes medios la empleen como una herramienta política para legitimar su discurso a 
conveniencia de las empresas y multinacionales propietarias de dichos medios. (Schleifer, 2013). Esto 
supone en la práctica el estudio selectivo de qué noticias, qué imágenes y temáticas son las más 
apropiadas para proteger los propios intereses de quienes las emiten. Así se seleccionan las noticias que 
se entiende que deben conocerse tanto como se hace criba con las que no. Este tipo de funcionamiento 
puede servirnos como claro ejemplo para entender el concepto de “cárcel epistemológica” acuñado por 
Abdil al que nos referíamos anteriormente. Es un grupo de poder reducido y con los medios necesarios 
quienes establecen los criterios respecto quiénes hablan y qué es lo que se da a conocer. De acuerdo 
con este sistema, los medios de comunicación logran establecer cuáles son los asuntos principales que 


explican lo que sucede en nuestro mundo, logrando configurar una realidad selectiva. 


En los últimos tiempos también hemos podido comprobar como entre las estrategias de las 
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derechas políticas, la utilización de los medios de comunicación ha resultado crucial para alcanzar o 
disputar sus objetivos políticos. En esta batalla mediática por ganar el favor de la opinión pública, las 
posiciones más conservadoras han hecho uso de métodos como el empleo de las llamadas “fake news,” 
que se difunden con bastante impunidad y que son fruto de un minucioso estudio, tanto en su contenido 
como en la oportunidad de publicación, para generar las respuestas pretendidas. De este modo, y tal y 
como refería Kapuściński, los medios de comunicación ya no operan tanto sobre criterios de veracidad 
como sobre aquello que les sea rentable tanto económica como políticamente. Entre las “fake news” o 
noticias falsas, abundan los discursos racistas y xenófobos, la criminalización de la diferencia y en 
definitiva, las alarmas de miedo e inseguridad que generan un clima social favorable a los intereses 
políticos de quienes las difunden. En este contexto de enfrentamiento, los sectores conservadores no 
dejan de recetar sus soluciones basadas en el aumento de la seguridad y el control político y fomentar 
patrones de conducta resumidos en la meritocracia, la competencia, el emprendimiento o el 
individualismo. Valores todos ellos acordes a la alianza que mantienen con el gran capital internacional 


y que trata de favorecer sus intereses estratégicos y de mercado (Thwaites, 2019). 


Además de esta utilización política y económica de los medios de información, señalábamos 
como también estos medios son difusores de un determinado modelo cultural que conlleva, por tanto, 
una determinada concepción de la vida. De este modo, la publicidad y la llamada industria del 
entretenimiento, son otros de los elementos a considerar en nuestro análisis. Podemos ver fácilmente 
cómo los contenidos de entretenimiento, como películas, series o cierto tipo de programas, reproducen 
mayoritariamente patrones culturales acordes al sistema dominante, a un determinado modo de vida o 
una concepción del mundo concreta. Al igual que cuando hablábamos de los contenidos informativos, 
aquí también se produce un sesgo cultural en tanto al trato parcial o la omisión que se realiza respecto a 
otro tipo de culturas o formas de vida que podemos considerar no hegemónicas. En este sentido: 

“Se suele decir que Hollywood y sus películas han construido y extendido más ideología 
capitalista en el mundo que la Casa Blanca, el Pentágono o Wall Street juntos. La sociedad del 
individualismo, del mercado, del “hazte a ti mismo” (sin importar a costa de qué o de quienes), de la 
defensa a ultranza de las libertades tales como la libertad privada o de empresa, se impulsa 


permanentemente desde los medios de comunicación masiva” (González, 2019). 


Respecto a la publicidad, Chomsky explica cómo está orientada a crear determinadas tendencias 
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en su público, en una búsqueda de la aceptación de las voluntades de la empresa privada que paga la 
emisión de los mensajes a fin de que se produzca un consentimiento implícito que legitime sus 
actuaciones e intereses. Chomsky, señala la sutileza con que en muchos casos se intenta manipular no 
sólo nuestra visión del mundo, sino también, por consiguiente, nuestra capacidad de interactuar en él. 
La competitividad, la estética del éxito, son parte de las conductas, costumbres, prejuicios y deseos que 
deben asumirse para formar parte de la sociedad de manera adecuada. La publicidad se convierte así en 
un constante transmisor de valores sociales y culturales, Chomsky destaca el carácter no violento de 


este sistema y su alta efectividad (Chomsky, 1990). 


Las características del medio de comunicación a través del cual recibimos información u otro 
tipo de contenidos, son también importantes a la hora de entender cómo asimilamos todo este 
conocimiento que nos llega. Cuando hablamos de medios de comunicación de masas destacamos 
precisamente la predominancia del medio audiovisual, en una sociedad que se ha venido a definir en 
ocasiones como “de la imagen”. Una curiosa anécdota en referencia a los inicios de la difusión del cine 
a comienzos del pasado siglo, puede ilustrarnos sobre aquello tan novedoso entonces y que actualmente 
tenemos tan interiorizado. En sus Conversaciones con Kafka, Gustav Janouch preguntaba al escritor 
checo: “¿no le gusta el cine?”; Kafka responde: “Por supuesto que es [el cine] un maravilloso juguete. 
Pero no lo soporto, quizá porque soy por naturaleza muy «óptico». Soy un Hombre-ojo pero el cine 
perturba la propia visión. La velocidad de los movimientos y el rápido cambio de imágenes obliga a 
mirar de la una a la otra continuamente. La mirada no domina la película; es la película la que domina 
la mirada. Ellas inundan la propia conciencia. El cine implica imponer un uniforme al ojo cuando antes 


estaba desnudo” (Janouch, 1969). 


En relación a esta consideración de Kafka, el filósofo catalán Jordi Pigem añade la del poder de 
control y de distracción sobre el espectador que ha perfeccionado la industria del entretenimiento 
durante las últimas décadas a raíz de la aparición de las nuevas tecnologías. Para ello toma como 
referencia dos de las novelas distópicas más famosas del siglo XX; /984 de George Orwell y Un 
mundo Feliz de Aldous Huxley. 

Pigem compara la figura del “Gran Hermano” en la novela de Orwell con la capacidad de 
control y de obtención de información personal que tienen las nuevas plataformas desde las que 


accedemos a contenidos culturales o publicitarios. Si el Gran Hermano tenía la capacidad de espiar a 
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todos los ciudadanos, controlando sus movimientos, incluso advirtiendo sus intenciones y 
pensamientos, en la actualidad el acceso a la tecnología exige en muchos casos otorgar como 
contraprestación al acceso de la plataforma la cesión de determinados datos personales. Generalmente 
con advertencias y recomendaciones de seguridad, aludiendo a la propia protección de la privacidad de 
los usuarios, es frecuente un mayor número de registros, reconocimientos, cláusulas de aceptación y 
conformidad para acceder a determinados espacios web, ya sean gubernamentales o de entretenimiento. 
En el caso de las plataformas de entretenimiento o de publicidad, estos datos son utilizados para 
configurar perfiles de consumidor cada vez más precisos, ajustados y personalizados, algo que 
beneficia las estrategias publicitarias de las empresas de cara a su competitividad en el mercado. En 
consecuencia, un mayor uso de las redes sociales y del consumo de Internet permite a estas grandes 
plataformas un conocimiento cada vez más detallado de la personalidad y el estilo de vida de sus 
consumidores. De este modo, el ejemplo del Gran Hermano omnipresente y vigilante, tiene su similitud 
con la actual situación descrita, en referencia a la gran cantidad de información personal que obtienen 
estas empresas de una gran parte de la ciudadanía mundial. 

En la segunda referencia que plantea Pigem, se rescata la fórmula descrita por Huxley del 
estímulo constante, de la distracción y el entretenimiento continuo que capta de forma permanente la 
atención del espectador e impide momentos de pausa y reflexión. En este sentido, se trata de otro tipo 
de estrategia que trata de mantener al consumidor activo, esto es, consumiendo el mayor tiempo 
posible, al grado de que llegan a producirse conductas de consumo que han sido descritas como 
adictivas, ya que provocan en muchos casos, similares consecuencias a las que cualquier tipo de 
adicción produce en la conducta y en la vida de las personas. La adicción y la droga como elemento 
evasivo de la realidad y de la conciencia propia son descritos en la novela de Huxley para caracterizar a 


la sociedad imaginaria sobre la que escribe (Pigem, 2021). 


La fuerte atracción que produce el medio audiovisual, es sin duda una de sus características más 
poderosas. La facilidad con que asimilamos la información que nos llega en forma de imágenes sonoras 
a través de cualquier medio audiovisual produce una confusión, a menudo inconsciente, entre ver y 
saber, y mirar y comprender. La capacidad de este medio para asemejarse a cómo percibimos el mundo 
real y al mismo tiempo la fascinación que genera en los espectadores, contribuyen a generar esta 
percepción equívoca. Por momentos olvidamos que, lejos de ser un inocente reflejo o simulación de la 


realidad, existe una indiscutible intencionalidad en todo relato audiovisual de la que en muchas 
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ocasiones no somos plenamente conscientes. Los profesionales de la comunicación conocen 
perfectamente este lenguaje audiovisual y su poder de sugestión. Es por esto que, elementos como el 
juego de planos, el ritmo de las secuencias, los enfoques de cámara, la elección del vestuario o de los 
decorados, el enorme poder evocativo de la música, son algunos de los recursos que están sujetos a un 
estudio de composición del mismo modo que el escritor elige los sinónimos, la separación de párrafos, 
la descripción de un personaje, o la distribución de los capítulos de una novela. Los relatos que se 
construyen en el cine o la televisión se realizan con la consciencia de que el modo en que utilicen las 
posibilidades de dicho lenguaje dotará de mayor o menor poder de aceptación a los discursos que 
encierran. Con todas estas estrategias y elementos se trabaja desde el medio audiovisual generando 
poderosos discursos que llegan a un público masivo en forma de información, espectáculo, publicidad o 
entretenimiento. Aquellos que dirigen los medios son plenamente conscientes de su poder y de su 
enorme influencia en los espectadores. 

Allá en la caverna de Platón, unos pocos sujetos se encargaban de pasear imágenes 
prefabricadas frente al fuego para proyectarlas frente a los prisioneros. Los cautivos dan por sentado 
que no existe otra realidad más que la de aquellas sombras, ni tampoco otra vida que la de permanecer 


sentados y contemplarlas. 


1.2 La comunicación en las formas del pensamiento indígena 


En el siguiente apartado vamos a analizar el auge del movimiento indígena en el continente 
latinoamericano durante las últimas décadas, así como la relación entre las características comunes que 
encontramos dentro de las formas de transmitir los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios 
y la adecuación de la radio comunitaria como medio de expresión y herramienta de resistencia para 


estos pueblos. 


1.2.1 El auge de los movimientos indígenas 
“Nuestras vidas valían menos que las máquinas y los animales. 
Éramos como piedras, como plantas que hay en los caminos. 
No teníamos palabra. No teníamos rostro. No teníamos mañana. 
Nosotros no existíamos” 


Ana María, portavoz zapatista, Chiapas 1996 
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“La lucha misma en su proceso interno, 

desarrolla las diferentes direcciones de la cultura y esboza otras nuevas. (...) 
El valor de este tipo de lucha es que realiza el máximo de condiciones 

para el desarrollo y la creación culturales” 


Frantz Fanon, Los condenados de la Tierra 


Antes de adentrarnos a analizar cuáles fueron las formas de la respuesta indígena ante la ola 
neoliberal de la que hemos hablado en la sección anterior, queremos hacer algunas consideraciones 
previas acerca del propio concepto “indígena”. Al hablar de pueblos indígenas, identidades indígenas o, 
como es el caso en nuestro proyecto de investigación, de pensamientos filosóficos indígenas, el empleo 
de este término puede resultar problemático. En primer lugar, por tratarse de una palabra que pretende 
abarcar en una sola generalidad una amplísima diversidad con características propias muy 
diferenciadas, tanto en el ámbito político y social como en el cultural. En segundo lugar, por el hecho 
de que el término indígena puede resultar ajeno a las propias comunidades a las que se refiere, por lo 
que podría tomarse como despectivo. El sentido negativo es el que asocia la denominación de pueblos 
indígenas a un término acuñado desde el ámbito institucional y que, por tanto, puede considerarse 
como un elemento de dominio o de subordinación al Estado-nación (Escárzaga, 2021). En este caso se 
trataría de un nombre que viene asignado desde un lugar extraño al sujeto y en consecuencia no 
necesariamente en el que éste se reconoce o emplea para referirse a sí mismo o a su comunidad. Así lo 
refiere también la lingüista y escritora mixe Yasnaya Aguilar: “La incomodidad tiene que ver con el 
hecho de ser una categoría impuesta por los estados nacionales” (Aguilar, 2018). 

Sin embargo, existen también pueblos y comunidades que reivindican el uso de la palabra 
indígena para autonombrarse, en una suerte de reapropiación del concepto. En este caso, el uso del 
término es empleado por algunas comunidades, precisamente para apelar al reconocimiento 
institucional de sus derechos. Podemos mencionar los casos del Consejo Regional Indígena del Cauca 
(CRIC) en Colombia, fundado en 1971 o el de la Confederación de Nacionalidades Indígenas del 
Ecuador (CONAIE) formada en 1986. En el caso particular de México, existen tanto comunidades 
como individuos para quienes el término puede resultar ofensivo y prefieren autonombrarse en su 
lengua, como por ejemplo, los Yoemes, forma en que el también conocido como pueblo yaqui se 
refieren a ellos mismos, o los Purépecha que también rechazan el término, como otros grupos que sí 
optan por hacer suyo el nombre indígena. En este sentido, encontramos la importante presencia del CNI 


(Congreso Nacional Indígena) que aglutina en su organización a varios de los pueblos originarios de 
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México y lleva el nombre indígena en sus siglas. Igualmente, es cierto que algunos de los pueblos que 
integran esta organización, también se autonombran de forma individual, como el caso de los Nahuas o 


los Wixarikas. 


Si bien no cabe duda de su realidad, de los millones de personas pertenecientes a pueblos y 
comunidades que se identifican y se nombran en referencia a este término en todo el continente 
latinoamericano, la relación sobre qué rasgos o qué características son consideradas para determinar su 
definición, resultan complejas por ser cambiantes y poco claras’. La lengua o el territorio, son, por lo 
general, factores que se toman como criterios para la identificación de lo indígena. No obstante, existen 
hablantes de lenguas originarias en todo el continente que no por ello se consideran indígenas y, por 
otro lado, encontramos también habitantes de núcleos urbanos que sí se reconocen como tales. 

Por tanto, estamos hablando de una identidad que, no teniendo unas características claramente 
conclusivas, resulta complejo referirla a una definición cerrada. En este sentido, es preciso también 
entender que las comunidades llamadas indígenas no son una continuidad de los pueblos prehispánicos. 
No se trata de poblaciones que conservan formas puras de las que se pueda hacer una lectura 
esencialista, ni siquiera considerando rasgos que a priori podríamos pensar resultan más definitorios 
como pueden ser sus propias lenguas. Así, por ejemplo, el quechua, el aimara o las lenguas mayas, han 
seguido su propia evolución desde la época prehispánica. Igualmente, otro rasgo que puede 
considerarse característico, como son las vestimentas tradicionales que muchos todavía conservan, 
fueron una imposición colonial con intención de diferenciar a los pueblos. Es por ello importante 
recalcar que ha existido siempre una evolución continua de estos pueblos, una capacidad de 
supervivencia y una negociación constante, como por ejemplo la que se dio con la religión cristiana 
para preservar y transformar las creencias o los rituales propios. Esta adaptación produce un desarrollo 
histórico concreto, en el que si bien han sobrevivido rasgos, saberes y formas culturales desde hace más 
de 500 años, esto se ha debido precisamente a esa capacidad de adaptabilidad y supervivencia que 
siempre han demostrado, además de que ciertamente, el cambio y la evolución son una constante 
dentro de cualquier sociedad humana. Por tanto, no cabe entender “lo indígena” como algo 
esencializado, relacionado a comunidades “auténticas”, alejadas o contrarias a la Modernidad, más bien 
sucede al contrario, los pueblos originarios de Latinoamérica son totalmente contemporáneos (Le Bot, 
2013). 


3. Se estima que existe una población indígena en torno a 45 millones de personas, lo que correspondería un 10% de la 


población latinoamericana, divididos en alrededor de 400 grupos etnolingúísticos (Le Bot, 2013). 
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Ante la ambigúedad de usos y las problemáticas que pueden surgir del empleo de la palabra 
indígena en ciertos contextos, existen también otros términos como el de “Pueblos Originarios” o el 
concepto “Nuestra América”, en algunos casos propuestos desde la academia, que resultan más 
cercanos a lo políticamente correcto. En el presente trabajo optaremos por emplear preferentemente el 


término “Pueblos Originarios”, principalmente al referirnos a contextos como el de México. 
y) 


Una vez hechas estas consideraciones terminologicas pasamos ahora a analizar las 
circunstancias en las que se ha producido el creciente protagonismo de los pueblos originarios 
latinoamericanos. Podríamos situar el surgimiento de estas organizaciones en torno a las últimas 
décadas del siglo pasado, en un contexto general en el que se pone fin a las dictaduras militares, las 
guerrillas revolucionarias tienden a desaparecer y movimientos como el obrero o el estudiantil van 
perdiendo fuerza. Por su parte, las organizaciones indígenas van tomando forma, principalmente desde 
las periferias, en zonas marginadas, entornos rurales y relacionándose mayormente con el campesinado. 
A partir de la formación de estas organizaciones, la evolución de estos movimientos ha ido recorriendo 
el continente de diversos modos y adquiriendo, eso sí, cada vez mayor protagonismo y relevancia. 
Asimismo, sus reivindicaciones han sido diversas, generalmente enmarcadas dentro de los límites del 
estado-nación, demandando el reconocimiento a su diferencia y su integración igualitaria en la 
configuración de las constituciones nacionales, participando en las políticas del Estado, llegando 
incluso a alcanzar el gobierno, como en el caso del MAS en Bolivia o en otros casos constituyendo 
proyectos de autonomía, como podría ser el ejemplo del EZLN en Chiapas (Le Bot, 2013). 

Como hemos podido ver anteriormente en referencia a los proyectos de despojo ocasionados 
por las políticas neoliberales en todo el continente, este hecho coloca la cuestión sobre el territorio 
como asunto principal para las organizaciones y movimientos indígenas. Estas poblaciones, que 
anteriormente podían haberse visto marginadas o explotadas pero que aun en condiciones difíciles 
podían seguir habitando sus lugares, se ven ahora desprovistas de esta posibilidad dado el impacto 
destructivo de los proyectos extractivos. Es por ello que, la reconfiguración identitaria de estos pueblos 
como originarios, supone una estrategia política como forma de resistencia y de defensa del territorio. 
En relación a este proceso identitario queremos detenernos ahora para abordar la concepción que, en 


torno a la noción de territorio, tienen en común la mayoría de estos pueblos. 


Tratando de plantear la cuestión con perspectiva, podemos señalar cómo históricamente las 


35 


luchas por la tierra, protagonizadas generalmente por comunidades originarias y campesinas, han 
planteado una demanda histórica que refiere a un anhelo de independencia (“Tierra y Libertad”) y de 
justicia (“la tierra para quien la trabaja”); a este respecto en el mismo México, contamos con ejemplos 
históricos como el de Emiliano Zapata o el de los magonistas. Así, la tierra ha sido entendida, en su 
relación productiva, como un medio de supervivencia, como sustento, incluso como un modo de vida. 
Sin embargo, actualmente las demandas de tierra parecen haber quedado atrás, siendo sustituidas por la 
reivindicación del territorio, que resulta quizá una evolución de la experiencia anterior. En este sentido, 
parece que el reclamo del territorio hace explícito algo que estaba incubado en la lucha por la tierra que 
lo precede. La noción de territorio para los pueblos originarios, implica algo más amplio, más 
abarcador, que no remite sólo al medio de producción y a la autoorganización del trabajo, si no que 
mira más allá. Ya no se habla únicamente de reparto de tierras, de campos de cultivo, sino que se 
incluyen ríos, montañas, selvas o bosques. El territorio refiere al paisaje, a la diversidad y originalidad 
de éste y a cómo su entorno y su clima configuran el carácter y las costumbres de sus habitantes. 
Refiere también a la memoria, a la herencia histórica, cultural y espiritual que los límites de un 
territorio conservan. Considerando todas estas características encontramos, pues, un cambio radical en 
la manera de pensar estas dos reivindicaciones; de la tierra se pedía la propiedad, el territorio es a lo 
que se pertenece. Esta concepción del territorio implica a su vez un modo particular de intervenir en él, 
que en el caso de los pueblos originarios tiene la forma de la organización comunal, que engloba tanto 
lo político como lo espiritual. 

En este sentido, vemos como la recuperación identitaria de los pueblos originarios conlleva una 
noción diferente de relación con el territorio, enmarcándose como una nueva posición estratégica 
dentro de las disputas geopolíticas: 

“La organización comunal (...) es el atributo indígena más amenazador para el sistema liberal y 
para el Estado-nación (...) fa quienes} les cuesta trabajo tolerar formas de vida y producción 
diferentes, formas de propiedad colectiva que cuestionen la propiedad privada y que representen un 
obstáculo a la mercantilización de la naturaleza, de la vida y de la población. En México lo central para 
el capital con la mediación estatal es convertir el territorio en recurso natural disponible y a la 
población indígena en mano de obra libre y las formas de propiedad, de producción y de vida indígenas 


persistentes son un obstáculo para ello” (Escárzaga, 2021; 59-60). 


Otro factor que tiene una relación directa con la reconfiguración de la identidad de los pueblos 
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originarios, pudiéndose decir que resulta incluso su contracara, está relacionado con la cuestión del 
racismo. Entendiendo el racismo no sólo como un fenómeno social sino también como una categoría 
vertebral dentro del sistema de dominación capitalista, podemos observar como su análisis y su 
contraréplica han pasado a un primer plano en la agenda de los movimientos sociales latinoamericanos 
(no sólo de los pueblos originarios). Tal vez, refiriéndonos a un contexto global, valga la pena señalar 
como antecedentes de las luchas contra el racismo en América Latina, movimientos como el 
estadounidense por los derechos civiles de las personas afroamericanas en la década de los sesenta o las 
luchas que pusieron fin al apartheid en Sudáfrica en los años noventa del pasado siglo. Ambos 
movimientos revelan la cuestión racial como un elemento de dominación que se entrelaza con el de 
clase social (y también con el de género, como señala la filósofa estadounidense Ángela Davis (Davis, 
20133) y que de algún modo va a acentuar la importancia del carácter identitario en las organizaciones 
y movimientos sociales. 

En el caso latinoamericano, donde el racismo es un fenómeno que atraviesa el continente, el 
rechazo a la discriminación y la marginación sufridas por los pueblos originarios se convierte en un 
detonante más para su autoindentifiación precisamente como pueblos originarios. Más aún, cuando las 
políticas de integración propuestas por distintas naciones bajo el lema del mestizaje, estrategia política 
que tuvo un mayor peso en México, no solucionan sus precarias condiciones de vida, ni satisfacen sus 
reivindicaciones históricas, sino que mantienen su situación de marginalidad dentro del estado nación 
(Escárzaga, 2021). En este sentido, Yasnaya Aguilar llega a decir: “Los pueblos indígenas no somos la 
raíz de México, somos su negación constante” (Aguilar, 2019). Entendiendo que el capitalismo 
comienza su expansión y desarrollo conectado a la Conquista y la época de la Colonia, siendo a partir 
de estos hechos históricos donde se produce la institucionalización del racismo como elemento de 
opresión y dominio, parece consecuente pensar que en la actual crisis del modelo capitalista, surjan 
como uno de los principales opositores de dicho sistema aquellos que más han padecido la lacra del 


racismo, es decir, los pueblos originarios latinoamericanos (Le Bot, 2013). 
1.2.2 La tradición oral latinoamericana 
En el presente apartado retomaremos la reflexión en torno al concepto de filosofía y 


profundizaremos sobre su adecuación a las formas de pensamiento de los pueblos originarios. 


Posteriormente, analizaremos las formas de la tradición oral de los pueblos latinoamericanos y su 
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relación con la preservación de la memoria, para después abordar la importancia que encierra la noción 


de escucha y su papel en la configuración del sentido comunitario de los pueblos. 


1.2.2.1 Pensamientos filosóficos de los pueblos originarios 


“El ser se dice de muchas maneras” 


Aristóteles, Metafísica 


A la hora de referirnos a las filosofías de los pueblos originarios, nos planteamos la cuestión 
sobre cuál es el modo más apropiado de nombrar estas formas de pensamiento. En el panorama 
académico encontramos diferentes propuestas en torno a la denominación del pensamiento indígena. 
Hay quienes optan por hablar de cosmovisiones diferenciándolas de la categoria “filosofia” al entender 
que el término cosmovisión se adecua más a los modelos de pensamiento de los pueblos originarios. En 
este sentido, encontramos la definición de Carlos Lenkersdorf que al respecto señala: “Cosmovisión 
quiere decir ver el mundo y se refiere a una manera determinada de percibir el mundo o la realidad” 
(Lenkersdorf, 2003). De este modo, la palabra filosofia quedaría reservada para el ámbito de la cultura 
occidental, siendo que es en ella donde surge el concepto y se aplica según dicha tradición. Por el 
contrario, hay quienes entienden que renunciar al uso del término filosofia para referirse al 
pensamiento indígena puede sugerir un menosprecio por considerar que dicho pensamiento no se 
encuentra a la altura o no se corresponde con aquello que en occidente se entiende como filosofia. En 
este caso, hacer uso de la denominación “filosofías indígenas o de los pueblos originarios” serviría 
entonces como reivindicación y reconocimiento de la categoría del pensamiento indígena en igualdad 
con la forma occidental. Otro concepto que podríamos tomar como referencia sería el de 
“epistemología” pero parece que nos encontraríamos con una problemática similar al del empleo de la 


categoría “filosofía”, por ser ambos conceptos provenientes de la misma tradición. 


Por otro lado, es importante preguntarse y conocer cuál es la forma concreta en que los propios 
pueblos originarios se refieren a su modo de pensamiento, en tal caso vemos como el término 
“cosmovisión” parece ser, en principio, la manera más adecuada. Sin embargo, en el mismo sentido, 
dentro de las propias formas indígenas, el término “sentipensar” parece ser igualmente apropiado, tal y 
como refiere Lucía de Luna: 


“Preferimos la referencia al sentipensar filosófico cuando hablamos de las reflexiones de las 
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civilizaciones ancestrales, que en su búsqueda de sentido recurren tanto a la razón como a los saberes 
que se encuentran en los sentidos, los sentimientos, las intuiciones, los mitos, la sacralidad, la 
espiritualidad, la imaginación o los sueños, sin pretender separarlos o sobrevalorar a unos sobre otros” 
(De Luna, 2021; 51). En el mismo sentido, el filósofo maya Miguel Hernández Díaz explica la relación 
entre el sentir y el pensar dentro de las formas de pensamiento de los pueblos o, como él mismo 
denomina, las naciones indígenas. Mientras que en la tradición del logos cartesiano el pensamiento es 
condición de la existencia (pienso, luego existo), Hernández señala cómo, en estas concepciones, es 
común entender que el sentir acciona el pensamiento y por tanto es condición previa de la razón, “el 
corazón hace su primera acción sensible para contactarse con la razón; juntos explican las cosas que 
están a su alcance” (Hernández, 2013). 

Estas consideraciones ponen de manifiesto que el concepto sentipensar presenta una forma de 
conocimiento que abarca otras formas de acercarse, percibir y relacionarse con la realidad que van más 
allá del pensamiento racional. Por consiguiente, entendiendo que en la tradición occidental la razón se 
presenta mayoritariamente como el concepto rector en esta forma de pensamiento, la noción de 
filosofía no sería totalmente adecuada para referir a las concepciones de los pueblos originarios. 

Dadas todas estas consideraciones y tratando de elegir un término adecuado para referirnos a las 
formas indígenas, optamos por denominarlas como “pensamientos filosóficos”, haciendo uso del plural 
para tratar de abarcar la diversidad de saberes y formas diferentes de comprensión que existen dentro 
de los pueblos originarios latinoamericanos y añadiendo el adjetivo filosóficos para hacer hincapié en 
que la capacidad filosófica, ya sea de un modo racional o sentipensado, es una característica humana 
que no entiende de diferenciaciones políticas o culturales. Pensamos que es importante poner énfasis en 


este punto. 


Como analizamos al comienzo del presente capítulo, la filosofía no puede ser únicamente 
considerada como una materia académica, restringida a profesionales o expertos. De igual manera, 
considerar que sólo es filosofía aquello que se ajusta al canon occidental equivale a señalar que 
exclusivamente desde estos ámbitos es posible un pensamiento reflexivo y crítico y que, por tanto, 
quienes no estén en esta situación no se les permite o no son capaces de ello. La filosofía refiere por 
definición al amor, al cuidado por el saber y el conocimiento, a la capacidad crítica de reflexión, a la 
actividad de búsqueda de conocimiento para su aplicación en la práctica, en todos los aspectos de la 


vida. Es por ello que tal actividad existe en todos los pueblos, todas las culturas tienen una filosofía 
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propia, por lo que restringirla a la academia o a un supuesto origen histórico geográfico concreto, 
supone olvidar y menosprecia otras formas de pensamiento en un ejercicio de jerarquización de saberes 
propio de un orden colonialista eurocéntrico. 

Si como hemos venido reflexionando anteriormente, la consolidación del sistema capitalista 
lleva consigo la asimilación de una determinada filosofía, el modelo de desarrollo, que funcionan como 
principio fundamental en la expansión del capitalismo, con ello se ha logrado sustituir en gran medida 
otros saberes y formas de pensamiento distintos al occidental. En este sentido apunta Ashish Kothari 
cuando afirma que “El modelo desarrollista occidental predominante es un constructo homogeneizador 
que ha sido adoptado por gente de todo el mundo bajo condiciones de coerción material” (Kothari, 
coord. 2019) y de igual modo la reflexión de Jingzhong Ye, profesor y decano de la Facultad de 
Humanidades y Estudios de Desarrollo de la Universidad Agrícola de China, señala que “el desarrollo 
se ha convertido en un principio ubicuo y una creencia generalizada; ha estructurado nuestro mundo, 
nuestras cosmovisiones y nuestras acciones” (Ye en Kothari, coord. 2019). Así pues, el capitalismo con 
su modelo de desarrollo y su idea de progreso se presentan como paradigma de civilización, poseedor 
de la verdad única universal. Es precisamente esto lo que tratamos de poner en cuestión, entendiendo 
que la comprensión del mundo es mucho más amplia que la comprensión occidental del mundo. Por 
ello, frente al modelo único universal apelamos a la idea de pluriversidad, entendida como una 
“compilación transcultural de conceptos concretos, visiones del mundo y prácticas en todo el planeta 
que cuestionasen la moderna ontología universalista y defendiesen una multiplicidad de mundos 


posibles” (Kothari, coord. 2019). 


Estas consideraciones refuerzan nuestra idea de emplear aquí el término “pensamientos 
filosóficos”, reivindicando la existencia de esta pluralidad de saberes que existe tanto en el mundo en 
general, como particularmente en los contextos de los pueblos originarios latinoamericanos. Esta 
pluralidad de pensamientos filosóficos, pueden contribuir en la elaboración de propuestas alternativas 
al capitalismo, tratando de construir, como pretende el zapatismo, “un mundo en el que quepan muchos 


mundos”. 
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12:2:2 La palabra y la memoria 


“Unos cinco mil años antes de Champollion, el dios Thot viajó a Tebas 

y ofreció a Thamus, rey de Egipto, el arte de escribir. 

Le explicó esos jeroglíficos, y dijo que la escritura era el mejor remedio 

para curar la mala memoria y la poca sabiduría. 

El rey rechazó el regalo: ¿Memoria? ¿Sabiduría? 

Este invento producirá olvido. La sabiduría está en la verdad, no en su apariencia. 

No se puede recordar con memoria ajena. Los hombres registrarán, pero no recordarán. 
Repetirán, pero no vivirán. Se enterarán de muchas cosas, pero no conocerán ninguna.” 


Eduardo Galeano, Espejos 


“Porque morir no duele, lo que duele es el olvido” 


Subcomandante Marcos, marzo 1995 


Una vez establecida la forma en que vamos a referirnos a los pensamientos filosóficos de los 
pueblos originarios latinoamericanos, queremos pasar ahora a determinar algunas de las características 
en las que estos se transmiten y manifiestan. Para ello, vamos a analizar la tradición oral en la que se 
enmarcan señalando la importancia de la palabra hablada y de la preservación de la memoria como 


formas de identidad propia. 


En el presente trabajo hemos analizado cómo los medios de comunicación de masas son 
actualmente un poderoso instrumento de poder con capacidad de imponer un modelo cultural 
dominante. A pesar de tener una corta edad y un origen reciente, las tecnologías con que se modernizan 
dichos medios permiten el registro de una vastísima hemeroteca audiovisual que supone un importante 
instrumento para la preservación de la historia. Sin embargo, el origen de estos medios es reciente, 
tienen una corta edad si fijamos nuestra mirada en la historia. Tradicionalmente y desde hace siglos, 
incluso desde sus orígenes hace miles de años, la escritura ha sido una de las principales formas en la 
que se ha tratado de hacer perdurar el pasado, de conservar el paso del tiempo. La escritura ha sido una 
herramienta, si bien no la única, que permitía construir la historia y dar a conocer a las futuras 
generaciones lo anterior. Sin embargo, no es ningún secreto que tanto escribir como leer han sido, hasta 


hace poco menos de un siglo, habilidades restringidas a las clases más desfavorecidas, lo que, durante 
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gran parte de la historia, corresponde a una amplísima mayoría de la humanidad. Por tanto, si el pasado 
lo conocemos mayormente a través de las élites letradas, si es principalmente esa parte de la realidad, 
de su realidad, la que nos llega hasta el presente, ¿cuánto desconocemos acerca de la vida de la inmensa 
mayoría de las gentes de la Antigúedad, de la Edad Media o de la Colonia? Si, en definitiva, la historia 
la escriben los vencedores y también los poderosos, son entonces estos quienes determinan qué debe 
perdurar y qué debe conocerse, logrando determinar asimismo cómo se entiende, se interpreta, se rige y 
se gobierna el presente. En este sentido, la escritura ha resultado para las élites un importante 
instrumento para mantener el poder, para perpetuarse. Con esto no pretendemos decir que la escritura 
sea por sí misma un instrumento elitista o de poder, lo cual sería absurdo, dada además la amplísima 
literatura existente que puede acreditar más bien todo lo contrario. Sin embargo, sí nos parece oportuno 
señalar el uso que se ha hecho de ella en relación al poder tal como acabamos de explicar. 

Del mismo modo, nos parece claro entender como un hecho histórico generalizado el que 
aquellos que no sabían escribir no podían hacer perdurar sus historias. ¿Cómo transmite su memoria un 
campesino del siglo XII, un esclavo de Roma, una curandera maya de época colonial? ¿Quién cuenta 
cómo era la vida de la gente común, cómo se guardan sus historias? ¿Cómo las hacen perdurar en el 
tiempo, como transmiten ese legado a las generaciones futuras? Les queda la palabra, la oralidad; ese 
ha sido su medio. Un medio efímero para cuya conservación la memoria es imprescindible y que hasta 
hace apenas un siglo no ha podido ser registrado, esto es grabado y comunicado más allá de la 


inmediatez. 


La tradición oral de los pueblos originarios latinoamericanos constituye sin duda un auténtico 
patrimonio cultural. Podemos remontarnos a los tiempos de la Conquista, la Colonia o al de la 
constitución de las repúblicas latinoamericanas, para entender cómo en diferentes momentos históricos, 
la oralidad supuso una herramienta de resistencia frente a la imposición de una lengua y de todo un 
sistema de pensamiento ajeno al de los pueblos latinoamericanos. Por ejemplo, es sabido que a pesar de 
la existencia de códices prehispánicos, muchos de ellos fueron quemados por los conquistadores, como 
el caso del obispo Diego de Landa, que en Yucatán ordenó quemar numerosos códices y pictogramas 
mayas, o el de Juan Zumárraga, primer obispo de la Nueva España, responsable de la quema de miles 
de códices aztecas ya que consideraba “que todo lo indio era obra de Satanás y por eso quemó códices, 
destruyó millares de ídolos y arrasó las pirámides de Tlatelolco y Tenochtitlán” (Benítez, 1996). En el 


mismo sentido, otra medida adoptada por las repúblicas dentro de los procesos de construcción de los 


42 


nuevos estados-nación, fue la promoción de políticas educativas basadas en la enseñanza del castellano 
como única lengua (Ecárzaga, 2021). Es por ello que durante los últimos 500 años la transmisión oral 
ha sido fundamental para preservar las lenguas y con ellas, las diferentes tradiciones culturales y 


filosóficas de los pueblos originarios. 


Así, a través de la palabra hablada contada a los otros, se transmiten los conocimientos, las 
enseñanzas, las creencias y la ética de una generación a otra. Estas formas de transmisión oral tienen 
sus propias características, sus contenidos se repiten y sin embargo, son cambiantes como lo es la 
realidad y el propio transcurrir del tiempo. Por ello, el papel del orador no es el de comunicar fielmente 
lo que escuchó de sus antecesores, como decimos, la tradición oral refleja el cambio de los tiempos. No 
se trata pues de narraciones estancadas en el pasado, pues en la concepción de los pueblos originarios, 
el pasado no es estático, está siempre en permanente reelaboración. En este sentido, el orador actualiza 
las historias y las enseñanzas que heredó y las transmite a las nuevas generaciones, adaptando lo 
aprendido a las nuevas circunstancias, olvidando lo que ya no es relevante y conservando lo que se 
mantiene vivo (Cocimano, 2006). Resulta notorio que para realizar este papel de transmisor el orador u 
oradora debe tener un amplio conocimiento de su cultura y un acertado criterio, además de las dotes 
propias del narrador. Como veremos más adelante, esta forma de transmisión está ligada a la 
concepción del tiempo que existe en muchos pueblos originarios, donde el pasado es lo que ayuda a 


comprender e interpretar el presente. 


Las características de la tradición oral nos muestran importantes diferencias con la cultura 
escrita, en la cual todo está fijado y donde las mismas palabras escritas hace cientos de años pueden 
leerse exactamente igual en la actualidad. Esto puede entenderse como un intento de prevalecer sobre el 
cambio, de generar una inalterabilidad en los principios, los conocimientos o las creencias, intención 
que se correspondería con el idealismo, corriente filosófica donde la idea, encarnada en este caso en la 
palabra escrita, es lo eterno e inmutable, de ahí la fuerza y la importancia que tiene la tradición jurídica 
y literaria occidental, acorde con sus principios filosóficos. Por otro lado, podemos comprobar cómo en 
la tradición oral que encontramos en Latinoamérica, la abstracción no tiene tanto peso, ni las formas 
ideales eternas, sino que, más bien, se trata de reflejar lo concreto, aquello que está relacionado con la 
vida misma, aunque se recurra a mitos y leyendas para expresarlo. 


Dentro de esta tradición oral, el orador se asume como el portador de la voz colectiva, 
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comunitaria y anónima, de este modo quien la encarna está trayendo al presente las enseñanzas y las 
memorias heredadas de sus ancestros. Resulta también una característica particular el hecho de que los 
pensamientos filosóficos que encierran estas tradiciones se reflejen a través de historias, relatos o 
vivencias; de narraciones que son contadas por las personas más ancianas y que no se contemplen, por 
ejemplo, fórmulas como la del ensayo, modalidad frecuente en la cultura escrita occidental, en la que 
una figura individual expone su propio pensamiento particular destinado a aleccionar al resto. 
Encontramos aquí una diferencia significativa; mientras que los discursos occidentales suelen estar 
configurados en base al desarrollo de determinados conceptos, para los pueblos originarios la mejor 
manera de explicar sus pensamientos es a través de la narración y por ello abundan la crónica y el 
relato donde todo, vivencias, reflexiones, hechos e ideas están narradas de manera conjunta. 

Otra de las características importantes que queremos destacar en torno a la tradición oral, es el 
modo casi ritual en que ésta se transmite. El hecho de que las narraciones se produzcan de forma 
presencial, es decir, en reuniones colectivas, hace que las particularidades de la voz y la corporalidad, la 
gestualidad y la dramatización de quién toma la palabra, sean de gran importancia para la transmisión 
de las enseñanzas. A menudo, cuando se intentan transcribir los contenidos de estos procesos de 
transmisión oral se pierden todas estas características y se tiende a crear un relato uniformado carente 
de todos estos aspectos vivenciales. De igual modo, difícilmente puede registrarse la intimidad que se 
establece entre quienes están presentes, una circunstancia que se da en el compartir y que no existe en 
la soledad de la lectura o en la experiencia del espectador audiovisual (Lenkersdorf, 2003). Esa 
intimidad crea un vínculo entre narrador y oyentes y también entre las propias historias y quienes las 
reciben por la particularidad en que este hecho se produce. 

Un ejemplo significativo a este respecto lo podemos encontrar en la peregrinación anual que 
realizan los wirrarikas atravesando el desierto hasta llegar hasta el cerro del Quemado, donde se realiza 
la ceremonia del consumo de la planta sagrada del peyote. Durante la peregrinación, en la que se 
recorren cerca de 550 kilómetros a través de los estados de Zacatecas y San Luís Potosí, los sacerdotes 
relatan los cuentos y leyendas con los que comparten su saber a los iniciados. Esto cobra una 
importancia aún mayor si consideramos que la lengua huichol no tiene escritura y esta caminata se 
vuelve el principal sistema de aprendizaje y transmisión de conocimiento. El paisaje y los lugares que 
se recorren durante la peregrinación van marcando los momentos en que se narran los relatos y los 
saberes de este pueblo. Se trata de una ceremonia sagrada y de formación para los más jóvenes que 


reciben las enseñanzas de sus mayores durante el recorrido (Miranda 2020). 
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La lengua en la que cada pueblo se expresa, es otro de los factores a considerar a la hora de 
hablar de la transmisión oral de los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios. Tal y como 
indica Lenkersdorf: “La reflexión filosófica está íntimamente ligada a las lenguas de cada civilización” 
(Lenkersdorf, 2005). Es por ello que cuando hablamos de tradición oral no podemos olvidar la 
diversidad de lenguas en que ésta se expresa y se manifiesta. Cada lengua encierra en sí misma su 
propia manera de entender el mundo, su propio sistema de pensamiento, siendo el lenguaje de un 
idioma la forma en que se ve reflejada su filosofía propia. El hecho de que los pensamientos filosóficos 
de los pueblos originarios se transmitan principalmente de forma oral, une de manera incuestionable 
sus conocimientos filosóficos a sus lenguas, lo que nos lleva a considerar la importancia de la 
preservación de éstas en un contexto mundial donde los lingúicidios o genocidios lingüísticos son una 
realidad cada vez mayor. Esta circunstancia favorece la consolidación de un pensamiento único, dado 
que si desaparecen los hablantes de diferentes lenguas, el resultado es encontrarnos con menos 
lenguajes y por tanto, menos posibilidades de pensar e interpretar la vida de formas diferentes. Es por 
ello que la enseñanza de las diferentes lenguas se presenta como una cuestión fundamental para 
preservar los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios. Al respecto, Argentina Quiroga, líder 
espiritual del pueblo Huarpe en Argentina, concibe la importancia de la enseñanza y de las formas 
orales de transmisión como un verdadero patrimonio de la identidad de los pueblos originarios, con las 
que se preservan conocimientos que escapan a los modelos de educación uniformados de los estados- 
nación latinoamericanos: 

“Cuando la cosmovisión de los pueblos originarios deja de tener vigencia y viene otra 
cosmovisión totalmente opuesta, porque ellos, invasores, traen otra cosmovisión, los colonizadores 
traen otra cosmovisión, y también la república, porque la República se funda con esos principios, la 
cosmovisión occidental, esa cosmovisión extraña, y por eso surge un país, mirando afuera, y no 
mirando adentro*.” 

Considerando todos estos aspectos podemos ver cómo la tradición oral ha sido y continúa 
siendo, la forma en la que la memoria de los pueblos se mantiene viva y se transmite de generación en 


generación. 


Para muchos pueblos originarios, como los mayas o los andinos, el pasado es aquello que se 


encuentra frente a nosotros, aquello que conocemos y podemos ver, mientras que el futuro, lo 


4. Argentina Quiroga, referente de la Comunidad Huarpe “Territorio del Cuyum”, entrevistada por Francisco Ceballos, San 


Juan, Argentina 2009 
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desconocido, permanece oculto a nuestras espaldas. Así, el pasado nos ayuda a entender el presente, a 
situarnos, a interpretar la actualidad, a saber cómo desenvolvernos y hacia dónde dirigirnos. El 
concepto aimara de “Qhip nayra”, así lo expresa: “ir mirando al pasado para caminar por el presente y 
el futuro” (Silvia Rivera Cusicanqui en De Luna, 2021). De manera similar, para los pueblos 
tojolabales el tiempo avanza en forma de espiral, de manera que resulta imposible seguir hacia delante 
sin retroceder primero, es decir, sin tener presente el pasado. Así cobran sentido las palabras del 
Subcomandante Galeano durante un conversatorio en Chiapas en 2018 cuando expresó: “Si habrá 


”s. Esta concepción del tiempo y estas formas de 


mañana será porque el ayer vino a rescatarlo 
pensamiento filosófico nos ayudan a entender la importancia que la memoria tiene para los pueblos 


originarios. 


Si realizamos la comparación con el modelo filosófico occidental vigente en las actuales 
sociedades capitalistas, donde prevalece la idea de progreso y en las que el pasado es aquello que quedó 
atrás, mientras que el futuro es lo que se persigue de forma constante, nos encontramos con que todo se 
sacrifica en pos del progreso y el desarrollo económico. La misma concepción del tiempo implica el 
sacrificio de aquellos que quedan atrás, fuera del sistema, a quienes Reyes Mate se refiere como 
“víctimas”. Así explica esta condición, parafraseando de forma crítica el modelo filosófico hegeliano: 
“Las víctimas son el precio del progreso y, como este es indiscutible, las víctimas son insignificantes. 
¡Qué le vamos a hacer! La marcha del progreso aplasta a su paso muchas flores inocentes” (Mate, 


2013; 164). 


Siguiendo con esta lógica, vemos cómo aquel que tiene el poder tiene la posibilidad no sólo de 
escribir la historia y de establecer qué es lo que debe ser recordado, sino también de borrar la memoria 
de los vencidos en un ejercicio de dominación. De este modo, aquello que no se recuerda, se olvida. Es 
por ello que la memoria cobra un valor fundamental a la hora de configurar la dignidad de un pueblo o 
de una nación. Se trata de una cuestión que no refiere únicamente a los vencidos, sino que implica a 
toda la sociedad, ya que la memoria colectiva es aquello que nos permite asentarnos en el mundo, tener 
presente el pasado y mantener viva la llama de las reivindicaciones de aquellos que nos precedieron. 
No se trata de rescatar una memoria sentimental y dramática sino de analizar el sufrimiento de las 
víctimas para poder reconfigurar el futuro social (Mate, 2013). Así pues, bajo el convencimiento de que 


5. Subcomandante Insurgente Galeano, “Intervención del Sup Galeano, en el conversatorio “Miradas, escuchas, palabras: 


¿prohibido pensar?””, Comunizar, Chiapas México, 23 de abril, 2018. 
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sin memoria no hay justicia, la recuperación y la transmisión de la memoria se convierte en una 
responsabilidad de la generación presente con las anteriores. Se trata de una cuestión de dignidad y de 
supervivencia, los vencidos de la historia no lo son sólo militarmente sino también simbólicamente, es 
por ello que a lo largo de más de 500 años de resistencia la memoria ha sido el motor y la fuerza en la 


lucha por la justicia de los pueblos originarios en América Latina (Magallón, 2020). 


L223 La escucha y el sentido de comunidad 


“Lo único que no pudieron destruir los colonizadores y después las repúblicas, 
ha sido el patrimonio intangible que es saber escuchar” 


Argentina Quiroga, lider espiritual del pueblo Huarpe 


En su libro Aprender a escuchar, Carlos Lenkersdorf explica cómo la mayoría de las lenguas 
occidentales olvidan reflejar en su formulación sintáctica una parte fundamental del proceso de 
comunicación, teniendo en cuenta que para que se produzca una comunicación efectiva es necesario 
considerar al menos dos circunstancias, la de quien habla y la de quien escucha. Sin embargo, las 
estructuras gramaticales occidentales se centran en quién, entienden, protagoniza la acción, dejando en 
un segundo lugar u omitiendo a la parte receptora. Con esta fórmula están transmitiendo un mensaje: lo 
importante es hablar, decir, proclamar, sentenciar, no lo son tanto aquellos que supuestamente recibirán 
el mensaje. La propia forma gramatical refleja el predominio del hablar sobre el escuchar, al oyente ni 
se le menciona. A este respecto, podría interpretarse que existe una relación de poder, una cierta 
subordinación entre quien habla y quien escucha. Para hacer más visible la diferencia entre las lenguas 
mayas y las occidentales, Lenkersdorf refiere al ejemplo de la lengua tojolabal, donde en la misma 
expresión que se emplea para decir que alguien habla está presente la referencia de quien escucha. Así 
los tojolabales, “en lugar de decir 'yo te dije', dicen 'yo te dije tu escuchaste' ” (Lenkersdorf, 2008; 13). 

La escucha es considerada, pues como una actitud activa, no pasiva, que complementa la acción 
comunicativa, ya que ésta no se produce con la sola enunciación de la palabra, para que cobre sentido 
es necesario que alguien la haga suya, la reciba, la escuche. En este sentido, cuando nos referíamos a la 
importancia de la tradición oral para los pueblos originarios, esta forma de transmisión del saber lleva 
implícita su correspondencia en la parte del oyente que la recibe. Aquello que se transmite pierde su 


valor si no es acogido y asimilado por otros, si no es escuchado. Vemos cómo de este modo, cobra 
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sentido el hecho de que la palabra que muestra las enseñanzas y tradiciones de los pensamientos 
filosóficos de los pueblos originarios, se reproduzca de forma personal, en comunidad, no es suficiente 
que quede registrada en un libro escrito a la espera de que alguien la lea. De este modo, la acción de 
escuchar resulta fundamental, ya que es necesaria para dotar de sentido el proceso comunicativo, pero 


al mismo tiempo el escuchar implica más cosas. 


La capacidad de escucha es lo que permite el reconocimiento del otro, cuando escuchamos 
estamos haciendo nuestras las consideraciones de quien nos habla, este reconocimiento es al mismo 
tiempo lo que permite la construcción de la comunidad. “El escuchar tiene un efecto desconocido e 
inesperado. Es un liberador de la egolatría y el egocentrismo. Escuchar en serio, exige ante todo que 
nos acerquemos a la persona (...) así el nosotros se hace una realidad tangible” (Lenkersdorf, 2008; 49). 
De este modo a partir de la escucha se concede dignidad al otro, es a través de este acto como las 
personas se igualan, pues, se reconocen mutuamente. El escuchar se presenta, pues, también como una 
condición necesaria para la articulación de la organización política. 

A este respecto, Gómez Izaguirre explica algunas de las características organizativas que 
comparten los pueblos originarios latinoamericanos: 

“La mayoría de comunidades indígenas en el continente, por muy jerarquizado que sea su poder 
político, siempre lo fundamentan en una filosofía donde el consenso, la cooperación o el servicio 
determina la vida colectiva. Ya sea en una comunidad Rarámuri en el norte de México o en una aldea 
Mapuche en el Sur de Chile, la mayoría de los pueblos indígenas en América tienen en común el 
consenso y la cooperación de sus miembros como el medio más adecuado para tratar los asuntos 
comunes o para elegir a sus autoridades” (Gómez, 2013; 47). 

En estas formas de organización comunales y cooperativas, las asambleas ocupan un lugar 
central, siendo en ellas donde se debe producir el consenso y donde cada miembro de la comunidad 
tiene el derecho a tomar la palabra y por tanto, a ser escuchado por los demás. Del mismo modo y por 
lo general, es en la asamblea donde son designadas las autoridades, estas tienen un carácter rotativo que 
impide el acaparamiento de poder y su cometido principal es el de servir a la comunidad, lo que los 
convierte en los principales “escuchadores”. De Luna lo explica de este modo haciendo referencia a la 
tradición a la que se remontan estas fórmulas políticas: “el mito andino de Tunupa y el Popol Wuj de 
los mayas, (...) dictan la labor de la autoridad desde el “mandar obedeciendo”, es decir, como 


escuchadores al servicio de la comunidad” (De Luna, 2021; 41). Estos planteamientos nos hacen 
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entender la importancia de la escucha para la articulación de una comunidad dentro de la tradición 
filosófica y cultural de los pueblos originarios. Sin embargo, todavía nos queda por analizar un aspecto 


más en el que también la escucha resulta una actitud fundamental. 


El sentido de comunidad de los pueblos originarios no se queda únicamente enmarcado en lo 
que la población se refiere sino que incluye también al territorio en que se habita. A la naturaleza 
también se le escucha, es decir también se le reconoce y se le incluye dentro de la comunidad, forma 
parte de ella. “Para los aimaras y tojolabales el diálogo con la naturaleza también juega un papel muy 
importante (...) Las asambleas comunitarias sólo tienen sentido en función al reconocimiento de la 
dignidad de todas y todos los sujetos de la comunidad. Esto incluye no sólo a los humanos, plantas, 
animales y minerales, sino también a los ancestros” (De Luna, 2021; 174). 

La naturaleza no es entendida, pues, como un ente ajeno, un objeto al que hay que dominar o 
del que extraer recursos o beneficios, tal y como se puede concebir en la filosofía occidental. Teniendo 
en cuenta todas estas consideraciones podemos afirmar que la escucha como actitud inclusiva, de 
reconocimiento de igualdad y dignidad, constituye un elemento clave para las formas de pensamiento 
filosófico de los pueblos originarios que permiten la pervivencia y el fortalecimiento de sus 


comunidades. 


1.2.3 La radio comunitaria y el derecho a la libertad de expresión 
“Defendemos la comunicación como un derecho humano, es más, 
la comunicación es el centro de la defensa de los otros derechos humanos”. 


Marixela Ramos, Radio Victoria, El Salvador 


Una vez analizada la importancia de las nociones de la tradición oral para la preservación y 
transmisión de la memoria y la de capacidad de escucha en relación con la configuración del sentido 
comunitario, entendemos que la radio supone una herramienta de comunicación que se adapta, de 
forma evidente, a las formas culturales de estos pueblos, como lo pone de manifiesto el gran número de 
emisoras comunitarias e indígenas que pueden encontrarse a lo largo de todo el continente 
latinoamericano. La adecuación de la radio como medio de comunicación, así como su gran aceptación 
por parte de las comunidades indígenas a lo largo de América Latina, se debe en parte a las 
características propias de este medio. Hablamos de un medio que resulta accesible y cercano a la gran 


mayoría por sus mismas propiedades y por su facilidad de manejo y aprendizaje. A diferencia de otros 
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medios de comunicación como pueden ser la prensa escrita o el audiovisual, la radio no requiere de una 
capacidad discursiva tan exigente como la redacción escrita, ni de medios técnicos tan costosos 
económicamente como los audiovisuales. El mismo lenguaje radiofónico trabaja principalmente con la 
voz, además de toda la gama de recursos que aporta la música. La importancia de la voz, que es un 
elemento esencial de la comunicación humana, personal e intransferible y característica de cada 
persona, resulta además cercano y directo para el oyente. 

A menudo sin un reconocimiento legal y en muchos casos todavía en situaciones precarias, la 
radio comunitaria aparece como uno de los elementos principales de la red de medios y formas 
alternativas de comunicación. Como señalaba el filósofo Luis Villoro: 

“Afortunadamente, con la tecnología moderna, han surgido alternativas que están cambiando 
dicha realidad: desde las redes sociales hasta las radios comunitarias, comprometidas en sacar a la luz 
lo silenciado y manipulado por los medios masivos, lo cual promete la recuperación del pensamiento 


crítico que hoy parece relegado a un estado de excepción”. 


Informarnos, comunicar, expresarse son actividades que realizamos constantemente en nuestra 
vida diaria. La búsqueda de información es una actividad cotidiana para cualquier ser humano, bien sea 
para conocer la dirección de un lugar, un método de trabajo, un cotilleo o chisme, el precio de un 
producto, el tiempo que va a hacer, la hora, etc. Del mismo modo es frecuente encontrarnos en 
situaciones en las que tenemos que resolver un determinado problema o debemos tomar algún tipo de 
decisión. Buscamos entonces entre diversas fuentes información sobre aquello que necesitamos para 
poder adquirir lo que llamamos un conocimiento. Así, podemos decir que un conocimiento parte de una 
información aprendida y organizada que permite la resolución de problemas, la toma de decisiones, el 
posicionamiento ante un determinado asunto o que simplemente satisface una curiosidad. Por tanto, 
información y conocimiento son conceptos que están íntimamente ligados en la conformación de un 
pensamiento propio y en la capacidad de elegir y actuar, en otras palabras, en la fundamentación de la 
libertad de las personas. En nuestras sociedades donde, como ya hemos visto anteriormente, la libertad 
se presenta como un valor fundamental, los derechos de expresión y de opinión se conciben como 
irrenunciables. 


El derecho a la libertad de expresión, reconocido internacionalmente, se muestra como garantía 


6. «Una lección y una esperanza» (Intercambio Epistolar sobre Ética y Política: carta de Luis Villoro al sup Marcos, 


(feb.2011) 
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de la libertad de pensamiento y acción. Sin embargo, cabe señalar que la libertad de expresión se 
entiende coloquialmente como la simple opción de poder expresar una opinión. Pero si entendemos 
este derecho, tal como se define en artículo 19 de la Declaración Universal de los Derechos Humanos, 
vemos cómo engloba a su vez otros derechos igualmente importantes: 

“Todo individuo tiene derecho a la libertad de opinión y expresión; este derecho incluye el de 
no ser molestado a causa de sus opiniones, el de investigar y de recibir informaciones y opiniones, y el 
de difundirlas, sin limitación de fronteras, por cualquier medio de expresión.” 

Entendemos, pues, que son igualmente derechos reconocidos el poder investigar, recibir y 
difundir, sin limitaciones, no sólo opiniones, sino también información veraz. Se trata, pues, de un 
derecho central, que encierra en sí mismo la posibilidad de que puedan llevarse a cabo el cumplimiento 
de otros, como el de libertad de pensamiento o de asociación. A este respecto, el periodista español 
David Segarra hablaba de este modo tras ser liberado en 2010: “El acceso a la libertad de expresión e 
información es un derecho fundamental para transformar el mundo en el que vivimos. La información 
es la materia prima que mueve a la opinión pública, moviliza a la ciudadanía y a los movimientos 


sociales para que estos presiones a sus gobiernos y a la comunidad internacional.”” 


Ya hemos explicado la situación de poder que tienen los grandes medios de comunicación, su 
posicionamiento parcial e interesado, favorable a los intereses del gran capital, que se encuentra 
enmarcado dentro de los parámetros de una filosofía hegemónica. Por tanto, dada esta situación 
podemos decir que si el acceso a la información veraz es restringido, si los medios de comunicación no 
son transparentes, el conocimiento que podamos adquirir será falso o estará sesgado y por tanto, 
nuestra libertad de expresión, nuestra capacidad crítica y de elaborar un discurso propio capaz de 
transmitir nuestros deseos y necesidades, será inútil o estará vacío. 

Sin embargo, vivimos en un contexto en el que nunca antes ha existido en la historia un 
panorama tan favorable para facilitar la comunicación, el intercambio de informaciones y 
conocimientos y las posibilidades para crear pensamiento nuevo como el que se da actualmente en 
nuestras sociedades. El fenómeno de la globalización, impulsado por las políticas neoliberales, vino 
también acompañado de una auténtica transformación en el ámbito de las comunicaciones, con la 


generalización del uso de Internet, la proliferación de satélites y otras tecnologías que facilitaron la 


7. Fue apresado el 31 de mayo de 2010 cuando una flotilla de seis barcos que llevaban a bordo activistas pro-palestinos, fue 
asaltada por el ejército israelí, que disparó y mató a diez activistas, entre ellos al periodista turco Cevdet Kiliglar (Radio 


Malva, 2010). 
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difusión de información a escala global. Este nuevo contexto provocó que las posibilidades de adquirir 
conocimiento se hayan multiplicado y en cierto sentido, se puede también afirmar que el acceso a la 
información se ha democratizado, llegando cada vez a mayor número de personas. En este contexto, 
proliferaron también los medios llamados libres o alternativos, que se fueron formando para configurar 
nuevas herramientas comunicativas con la que manejar toda esta nueva información y para hacer frente 


al poder de los medios de masas. 


En un primer momento, los medios de comunicación alternativos nacen como necesidad de 
presentar una información que contraste con la que difunden los medios de comunicación de masas. La 
primera tarea que ocupó a los medios alternativos y que aún hoy en buena parte sigue ocupando, es la 
de desarticular, desmentir, descriminalizar y denunciar las informaciones parciales e interesadas que los 
grandes medios emiten para controlar el favor de la opinión pública y establecer los criterios culturales 
que les son favorables. De este modo, los medios alternativos tratan de sacar a la luz las realidades que 
los grandes medios ignoran u ocultan. 

En relación a esto último, encontramos otra de las motivaciones principales de la comunicación 
alternativa, la de crear espacios, noticias, contenidos e informaciones que no se conocen, generalmente 
debido a que son marginadas o deliberadamente silenciadas por los grandes medios. De este modo, 
vemos como no se trata únicamente de atacar a los medios de masas denunciando su manipulación sino 
que, al mismo tiempo, los medios alternativos crean y muestran discursos nuevos a base de permitir 
que se escuchen las voces de quienes no aparecen nunca en los medios tradicionales. Se busca así crear 
una conciencia de que existen otras realidades, gentes, pueblos y organizaciones que trabajan por la 
construcción de modelos de sociedad diferentes. Destacar esta labor resulta fundamental, ya que en 
muchas ocasiones los medios alternativos han sido calificados de simples antagonistas, cuya única tarea 
es la de criticar las bases de la sociedad actual. Por eso es importante señalar que el trabajo de estos 
medios no es sólo el de cuestionar la configuración de las sociedades en que vivimos sino también la de 
proponer alternativas y discursos que permitan pensar otras formas de organizarse, de trabajar o de 


convivir. 
La radio comunitaria se enmarca dentro de estas reivindicaciones, proporcionando un medio 


desde el cual es posible la defensa de la libertad de expresión y posibilitando el acceso a ejercer este 


derecho para quienes se les dificulta hacerlo. En este sentido, señalamos la importancia que un medio 
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de comunicación como la radio comunitaria tiene, no sólo para la difusión cultural o filosófica de un 
pensamiento propio, sino también para la defensa de la identidad, de las luchas para la protección de 
los territorios y de las reivindicaciones por los derechos de los pueblos originarios. En un contexto de 
agresión y violencia contra estos pueblos, que se deriva en muchos casos de las políticas económicas 
neoliberales que implementan diferentes estados del continente latinoamericano, el acceso a los medios 
de comunicación es una cuestión clave en la conformación de su resistencia. Así explica la 
comunicadora social Marixela Ramos, miembro de radio Victoria en El Salvador, la importancia de los 
medios alternativos en la defensa de los derechos fundamentales: “En esta lucha se pueden hacer 
muchas cosas, pero sin comunicación no salen hacia fuera, no se visibilizan. Es importante asumir que 
todos y todas podemos ser comunicadores, portavoces, altavoces de lo que está pasando en nuestros 
territorios y es así como nos convertimos en defensores de la comunicación. ”* 

Otra característica que resulta importante destacar acerca de los medios de comunicación 
alternativos, donde se incluye la radio comunitaria, es que trabajan sin ánimo de lucro, por lo que no 
existen tras ellos intereses económicos que condicionen sus opiniones, resultando que sus formas de 
organización son un reflejo de esta manera de pensar y actuar que tienen. Mientras que las grandes 
corporaciones de la comunicación funcionan como cualquier otra empresa con una jerarquía marcada 
que implica desenvolverse dentro de los roles de mando, los medios alternativos son por lo general 
totalmente horizontales, de tal forma que las tomas de decisión se realizan por consenso. Este último 
aspecto resulta familiar a las formas de organización de las comunidades indígenas, donde la asamblea 


es tradicionalmente el centro de decisión política de estos pueblos. 


Por todo ello, hemos querido analizar la adecuación de la radio comunitaria a las características 
y necesidades de los pueblos originarios, al mismo tiempo que reconocerla como un modo de difundir 
las formas de sus pensamientos filosóficos, algo que puede contribuir no sólo a la preservación de 
dichos pensamientos, sino también al necesario diálogo con otras concepciones filosóficas con el fin de 


reflexionar sobre posibles alternativas al actual modelo capitalista. 


8. En entrevista revista Píkara Magazine, 2019 
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Capítulo 2: Radios comunitarias en América Latina 


En este apartado vamos a profundizar en el análisis sobre las radios comunitarias 
latinoamericanas en general y las de México y Perú en particular. Veremos en primer lugar algunas de 
las principales características que definen estas radios, así como las particularidades que entran dentro 
de la precisión de radios comunitarias indígenas. Seguidamente y como parte de la contextualización 
del panorama mediático latinoamericano, analizaremos los monopolios de comunicación que existen en 
la mayoría de países del continente. Después realizaremos un recorrido por la historia de las radios 
comunitarias en Latinoamérica, prestando atención a las luchas por su reconocimiento legal y al 
acompañamiento que han realizado a distintos movimientos sociales a lo largo del continente. 
Finalmente, analizaremos los casos de México y Perú en relación a la particular situación que las radios 


comunitarias e indígenas viven en ambos países. 


2.1 Algunas particularidades de la radio comunitaria y la radio comunitaria indígena 


El concepto de radio comunitaria no es, en principio, un concepto de fácil definición. Si bien 
existen características generales que constituyen diferencias importantes respecto a los grandes medios 
de comunicación hegemónicos, las distintas formas en que cada radio se configura según su espacio, su 
territorio y las necesidades de su comunidad, implica que presenten unas particularidades propias 
diferenciadas. 

Una aproximación a distintas propuestas de definición de la radio comunitaria nos puede dar 
una idea de la heterogeneidad de aspectos que abarca. Para la doctora Graciela Martínez, especialista 
en el campo del arte sonoro, “el concepto de radio comunitaria es una categoría construida de manera 
arbitraria que intenta reflejar la proximidad y cercanía de hombres y mujeres pertenecientes a un 
territorio social y cultural que buscan construir sus propios medios que les permitan ejercer su derecho 
a comunicar” (Martínez, 2019). Subrayando el carácter político de esta clase de proyectos radiofónicos 
encontramos la definición propuesta por Aleyda Calleja y Beatríz Solís: 

“Una radio comunitaria o ciudadana, es una propuesta social que un colectivo u organización 
ofrece a la sociedad, exponiendo claramente cómo pretenden estar y en consecuencia incidir en el 


tejido social. Entendida así, la radio comunitaria es un proyecto político, en el sentido en que asume 
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compromisos y toma posición respecto a la problemática concreta en que vive y se ubica en el contexto 
social en donde se desarrolla” (Calleja, y Solís, 2005). 

Una definición algo más acotada y precisa, la encontramos en la aportación de Sabina Mina, 
coordinadora general de AMARC Argentina; “una radio comunitaria es un medio hecho por y para la 
comunidad, la definición de comunidad puede ser la de un pueblo originario o la de un grupo de gente a 
la que le gusta el folk. La cuestión principal es que la radio no dependa del estado ni del mercado y que 
pueda tomar sus propias decisiones” (Mina, 2022). 

Esta última definición nos puede servir como pretexto para referirnos brevemente al tema de la 
cuestión legal y en cómo afecta a este tipo de radios. Como veremos más adelante en relación a la 
historia de las radios comunitarias en América Latina, a pesar de que el reconocimiento legal por parte 
de los estados ha sido y sigue siendo una de las principales reivindicaciones de estas radios, son 
muchas las que operan al margen de la legalidad por su propia elección. Esto supone una diferenciación 
importante, ya que, mientras para algunas la lucha por la regulación estatal en las leyes nacionales 
implica un ejercicio de democratización de los medios de comunicación, así como de protección y 
promoción del derecho a la libre expresión, para otras radios tales derechos deben ser ejercidos y 
defendidos por la población en la práctica radiofónica, exista o no una legitimación por parte del 
Estado. Sucede que en muchos casos, como veremos posteriormente en el caso de México, el 
cumplimiento de los requisitos gubernamentales para los procesos de legalización suponen una barrera, 
cuando no una limitación importante para proyectos radiofónicos que surgieron de la necesidad misma 
de ejercer el derecho a la libre comunicación sin el amparo o la aprobación del Estado. En este sentido, 
muchas de estas radios entienden que un proceso de legalización podría suponer una cooptación por 
parte de los gobiernos de turno que implicara limitar sus contenidos, sus reivindicaciones y en 


definitiva su capacidad para ejercer el derecho a la libertad de expresión. 


Al margen de la cuestión legal y como decíamos anteriormente, de cara a una posible 
definición, encontramos de forma más clara las diferencias que identifican la radio comunitaria 
respecto a los medios comerciales y estatales y que hacen de éstas espacios de comunicación 
particulares. En primer lugar, una de las diferencias más claras y que determina buena parte de su 
funcionamiento, es que las radios comunitarias son proyectos que no trabajan por un fin económico, 
esto es, no tienen ánimo de lucro. Otra de las distinciones importantes que podemos destacar con 


respecto a los mass media, es que se trata de medios que son capaces de establecer una comunicación 
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directa y empática con sus audiencias, estableciendo relaciones de horizontalidad, algo que contrasta 
con la forma en que se consumen los grandes medios donde los oyentes tienen un papel de meros 
receptores. “A diferencia de la radio pública y comercial, la comunitaria transmite narrativas empáticas 
con la audiencia; le habla directamente al escucha que se encuentra detrás del aparato receptor 
decodificando el mensaje; un mensaje que forma parte de su vida cotidiana y les pertenece a ambos” 
(Martínez, 2019). De este modo, entre las características que cabe destacar en referencia a la radio 
comunitaria encontramos la capacidad para crear contenidos propios que parten de la propia comunidad 
y en la que la audiencia puede participar de forma directa. Por consiguiente, se produce un 
cuestionamiento de los discursos hegemónicos, ya que “una radio comunitaria no se alía con un poder 
local autoritario, lo cuestiona y hace pública su forma de gobierno, es decir, ubica en la esfera de lo 
público lo que circula como secreto a voces y la gente sabe por experiencia propia, para intentar 
transforma su realidad” (Calleja, y Solís, 2005). Igualmente, la participación ciudadana permite su 


dignificación en un proceso de autoformación; 


“Los ciudadanos comunes, quienes tienen la oportunidad de capacitarse y desarrollar sus 
habilidades para ejercer la palabra a través de un micrófono, (como) parte de la formación y 
profesionalización de la radio, pero también es parte de hacer posible y reconocer que cuando a las 
personas se les da la oportunidad de desarrollarse, las capacidades crecen de una manera apenas 


creíble” (Calleja, y Solís, 2005). 


Otro hecho característico es el de que la radio comunitaria esté vinculada a territorios espaciales 
y culturales, inserta en problemáticas y necesidades concretas, algo que las convierte en muchos casos 
en recuperadoras y promotoras de saberes, experiencias, testimonios y tradiciones culturales que 
quedan excluidas o son invisibilizadas en los medios hegemónicos. Este hecho distintivo supone en 
muchos casos una importante diferenciación semántica y significativa con respecto a las radios 
comerciales y de servicio público; el uso de la palabra y de los sonidos particulares de cada comunidad 
a la que representan, son en sí mismos un patrimonio cultural y social que las radios comunitarias 
rescatan de la marginación y a los que otorgan dignidad. Este aspecto adquiere especial relevancia 
cuando hablamos de radios comunitarias indígenas, donde la recuperación de la palabra excluida 
durante siglos permite la conservación y difusión de sus saberes y valores como comunidad. 


Precisamente es a partir de la importancia de la palabra desde donde podemos acogernos para 
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buscar una definición particular de la radio comunitaria indígena. Si bien la distinción entre radio 
comunitaria y radio comunitaria indígena no es del todo precisa, esto se debe a que se trata de procesos 
que se corresponden y que en gran medida se entremezclan, siendo que no parten de un marco teórico 
diferenciado, sino que más bien se reproducen en la práctica haciendo confluir muchas de sus 
características. No obstante, más allá de los muchos atributos que comparten, queremos señalar y 


distinguir aquí algunas de las particularidades concretas de la radio comunitaria indígena. 


Al igual que sucede a la hora de reconocer una identidad indígena, en el caso de la radio se 
recurre también a la lengua hablada como modo de señalar su distinción y particularidad. Sin duda, una 
de las características diferenciales de la radio comunitaria indígena es el uso de la lengua propia, hecho 
que implica por sí mismo una reivindicación de un patrimonio cultural y tradicional propio. En este 
sentido, la radio comunitaria proporciona un espacio cotidiano para el empleo y la difusión de las 
lenguas indígenas que de otro modo se ven excluidas en muchos de los espacios de comunicación 
políticos, sociales y culturales, ya hemos mencionado anteriormente la carencia en países de toda 
Latinoamérica de escuelas que proporcionen una educación en lengua propia. Pero además, esta 
condición de la radio comunitaria va más allá de la posibilidad de permitir la comunicación en lengua 
indígena, supone también la puesta en valor de un entramado cultural propio, en el que se manifiestan 
las formas que las comunidades tienen de entender y relacionarse con su territorio y de expresar sus 
modos de entender y organizar la vida. Así, “la comunicación comunitaria indígena formaría parte del 
concepto de ingeniería cultural, al ser parte de un proceso de cambio en función de un proyecto popular 
opuesto a la lógica de un capitalismo centralizador” (Martínez, 2019). 

En este sentido, es importante destacar que la autonomía de la radio comunitaria supone para las 
comunidades indígenas un espacio desde donde se manifiesta la posibilidad de comunicar su propia 
visión como pueblos, adquiriendo la capacidad de autodefinirse, mostrarse y expresarse sin que sean 
suplantados ni tutelados por otros, algo que supone en la práctica un ejercicio de dignidad. 

“No es el medio en sí mismo lo que va a generar cambios, sino lo que se tiene para decir, lo cual 
nos remite a una pre—existencia de la radio, un colectivo, una sociedad que quiere decir, protestar, 
luchar, etc. Ahora, ese tener algo para decir es un derecho fundamental y es muy importante que se 
pueda decir, pues producir uno mismo sus productos mediáticos implica tener la oportunidad de crear 
las propias imágenes de sí mismo y del entorno; implica poder recodificar la propia identidad con 


signos y códigos elegidos por uno mismo, irrumpiendo así en la aceptación masiva de identidades 


57 


impuestas por sujetos externos; implica convertirse en el relator de la propia historia y recobrar así la 
voz propia” (Rodríguez, 2001). 

De esta forma podemos decir que la radio comunitaria en general y la radio comunitaria 
indígena en particular, realizan una aportación de indudable valor, mostrando una diversidad de formas 
de pensamiento, prácticas culturales y de vida, así como modelos de organización social y política que 
se expresan en contraposición a los modelos homogéneos que se transmiten desde los grandes medios 


de comunicación hegemónicos. 


2.2 Oligopolios mediáticos latinoamericanos 
“El propósito de los medios masivos no es tanto informar 
y reportar lo que sucede, sino más bien dar forma a la opinión pública 
de acuerdo a las agendas del poder corporativo dominante.” 


Noam Chomsky 


Si, tal y como recoge en su artículo 19 la Declaración de Derechos Humanos, la libertad de 
expresión y comunicación constituye un derecho universal, debería entenderse que los países 
democráticos protegen y promueven el ejercicio de este derecho. Sin embargo, si nos dedicamos a 
analizar el funcionamiento de los grandes medios de comunicación, vemos como ya hemos apuntado 
anteriormente, que la información se gestiona como una mera mercancía en cualquier otro negocio y 
que el control de los medios está en manos de monopolios corporativos, una situación que dista mucho 
de ofrecer un panorama democrático acerca del cumplimiento del citado derecho. El propio espacio 
radioeléctrico, a través del cual es posible la transmisión de las señales de radio, televisión o Internet, 
es un recurso limitado en tanto que se satura y se interfiere, provocando que la forma en que se gestiona 


este espacio resulta muy deficiente, tal y como veremos a continuación. 


En 1973, en el Tratado de Torremolinos (Málaga, España) el espacio radioeléctrico fue 
declarado por la UIT (Unión Internacional de Telecomunicaciones) como patrimonio común de la 
humanidad y sometido a la administración de los estados, comprometiéndose estos a regularlo y 
distribuir equitativamente las frecuencias que lo ocupan. De este modo se pretendía garantizar un uso 
democrático de este recurso, no obstante en la práctica supuso que: 

“Los estados privilegian a los grandes conglomerados económicos, que tienen diferentes 


licencias con diferentes nombres o marcas, pero en suma son sólo unos cuantos y los mismos los que 
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están haciendo uso del derecho, y por tanto y tanto es una violación a los derechos humanos, a la libre 
expresión, a la libre información, y a la integridad humana; pues la comunicación es uno de los 
derechos fundamentales, comparable al derecho a la salud, a una vivienda digna, a la educación, y a la 
vida misma” (Serrano, 2020). 

En este sentido, si observamos la gran oferta de canales televisivos, radios y periódicos que 
podemos encontrar actualmente, bien podríamos suponer que existe una amplia pluralidad en lo que a 
posibilidades de información y entretenimiento se refiere. Sin embargo, un estudio detenido sobre la 
propiedad y relación de los grandes medios de comunicación, nos lleva a concluir que tal pluralidad es 
sólo aparente. El antropólogo vasco González Pazos asegura que “según un informe de 2016, las cinco 
grandes empresas de la comunicación en el mundo, Walt Disney, Time Warner, News Corp, Viacom- 
CBS y Vivendi-NBS Universal, llegaban a controlar hasta 1500 periódicos, 1100 revistas, 2400 
editoriales, 9000 radios y 1500 cadenas de televisión” (González, 2019). Esto supone el control por 
estas empresas de más del 70% del negocio a nivel mundial. 

Este liderazgo mediático estadounidense se debe en parte a que ya desde un primer momento, 
con el desarrollo de la industria y la aparición de las tecnologías que hicieron posible el surgimiento de 
los grandes medios de comunicación, su gestión se consideró siempre como un negocio de iniciativa 
privada. Por el contrario, en el caso europeo, sí surgieron varios proyectos de medios públicos 
gestionados de forma estatal, tratando de garantizar un mínimo democrático en la pluralidad 


informativa, sin embargo, la competencia con el sector privado ha resultado siempre desventajosa. 


Si nos detenemos a observar América Latina, vemos cómo, al igual que en el caso 
estadounidense, los medios de comunicación realizaron su desarrollo a partir de la iniciativa privada. 
Esto se debe a que la proliferación de esta tecnología se produjo en Latinoamérica con posterioridad al 
ámbito occidental, en un contexto de capitalismo avanzado que trasladó al continente el modelo 
privado y comercial de la comunicación desde el principio. De este modo, vemos cómo a día de hoy los 
medios de comunicación latinoamericanos se aglutinan en pocas manos, principalmente en las de 
familias que forman parte de las élites políticas y económicas en cada país. Haciendo un repaso por 
algunos de los países del continente podemos ver el poder que acumulan estos grandes medios. 

En Argentina encontramos el Grupo Clarín, fundado en 1945 por Roberto Noble, que alcanzó, 
no por casualidad, su mayor expansión en 1976, año del comienzo de la dictadura cívico-militar 


argentina. Actualmente, abarca hasta el 60% de todo el sector comunicacional argentino, contando 
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además del principal periódico nacional, otros 14 diarios, varias radios importantes, el segundo canal 
de televisión abierta y el de pago más visto en el país. En Brasil prevalece la Red O Globo, considerada 
la cuarta más grande del mundo y la primera de América Latina, que cuenta hasta con veinte cadenas 
de televisión propias. Fue fundada en 1911 por Roberto Marinho cuya familia sigue al mando de la 
compañía y que al igual que en el caso argentino, tuvo en su momento estrechas relaciones con la 
dictadura militar brasileña entre 1964 y 1985. En México, el Grupo Televisa es quizá uno de los 
mayores ejemplos en cuanto a oligopolios comunicativos se refiere. Según datos de 2016, Televisa 
controlaba el 65% de frecuencias de televisión abierta, el 95% de la satelital, el 70% de la publicidad en 
medios electrónicos y gestionaba más de 450 revistas en veinte países del continente latinoamericano. 
Fundada en 1930 por la familia de Emilio Azcárraga, sus vínculos con el PRI han sido siempre 
notorios. Actualmente, Televisa es el más importante productor de contenidos en lengua castellana. En 
Perú el poder mediático lo acapara el Grupo El Comercio, fundado en las primeras décadas del siglo 
XIX en la ciudad de Lima como un pequeño boletín de prensa, se ha convertido en un gigante 
multimedia a día de hoy. El Comercio cuenta con varios periódicos, televisiones y medios digitales a 
nivel local y nacional y está administrado por la familia Miró Quesada, una de las más poderosas del 
país que, además de esta empresa mediática, posee otros grupos empresariales relacionados con la 
banca, el turismo y la minería en Perú. Otras corporaciones latinoamericanas que podríamos destacar 
son los grupos Bavaria y Tiempo en Colombia o Mercurio en Chile, además de señalar también que en 
varios países centroamericanos, como Guatemala y Honduras, son las élites económicas nacionales las 


dueñas de los principales medios de comunicación (González, 2019). 


Aun a pesar del poder de estos grandes medios latinoamericanos, cabe señalar que, “más del 
60% de la programación de estos conglomerados de la comunicación (...) reproducen con mayores o 
menores matices o simplemente replican aquello que es previamente generado por los grandes medios 
de Estados Unidos” (González, 2019). De este modo podemos entender el poder que ostentan estos 
oligopolios de la comunicación y cómo su conexión trasciende los ámbitos nacionales para poder 


preservar los intereses de los grandes capitales de la economía mundial. 
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2.3 Breve historia de la radio comunitaria en América Latina 


“La historia de las radios comunitarias en América Latina es, 
en realidad, la historia de las luchas de las clases populares 
por la emancipación y la justicia social.” 


M’ Cruz Tornay Márquez 


Paralelamente a la creación y desarrollo de los grandes medios de comunicación y casi como 
una respuesta a las necesidades informativas y comunicacionales que no eran satisfechas por estos 
grandes medios, va tejiéndose en el continente latinoamericano la historia de las radios comunitarias. Si 
como hemos visto hasta ahora, los grandes medios responden a los intereses de determinadas élites y 
son utilizados por las grandes mayorías como meros consumidores para entretenerse o informarse, la 
radio comunitaria surge desde aquellos entornos donde la comunicación forma parte de estrategias de 
supervivencia y de luchas por la justicia social. Ya desde el primer momento de su aparición, la radio se 
convierte en un medio que por sus características adquiere un marcado carácter popular: 

“La radio tuvo una gran aceptación en un continente empobrecido y con millones de excluidos, 
y se convirtió en un medio de fácil acceso. Los sectores populares pudieron contar con un medio 
gratuito, portátil y que, en cierta medida, venía a identificarse con el sentir popular, muy especialmente 
con la música; ya que la radio, en algunos casos, permitió la promoción de la música popular, antes 
vetada en los festivales o eventos culturales oficiales” (Hernández y Marchesi, 2008). 

Esta circunstancia de gran aceptación fue determinante a la hora de considerar este medio como 
una herramienta adecuada para acompañar y facilitar los procesos y las reivindicaciones de la 
población más desfavorecida. A lo largo de su historia, desde la aparición de las primeras emisoras, los 
adjetivos que han acompañado a la radio han sido varios y diversos: populares, libres, comunitarias, 
alternativas, indígenas, campesinas, mineras, ciudadanas, clandestinas, insurgentes, educativas, 
religiosas, piratas, rurales y otras denominaciones que surgieron en cada país dependiendo del 
momento y la circunstancia. El apelativo comunitaria comienza a usarse a mediados de la década de los 
80 y finales de los 90 y acaba por consolidarse como el más aceptado y representativo, lo que no deja 
de ser un indicador de la importancia que tiene la idea de lo comunitario en el continente, siendo 
además un término de origen genuinamente latinoamericano y que ha servido para acuñar proyectos de 


carácter similar en todo el planeta, donde con gran aceptación se ha entendido y se ha hecho propia la 
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idea de radio comunitaria. 

Podemos situar el comienzo histórico de la radio comunitaria en América Latina a mediados del 
pasado siglo. Este primer periodo, que podríamos extender hasta la década de los 80, está 
principalmente protagonizado por las radios educativas vinculadas a la Iglesia católica y a las llamadas 
radios mineras fundadas por sindicatos obreros. En Colombia en 1947 comienza a emitir “Radio 
Sutatenza” inaugurando un modelo de radio educativa que tendrá una gran repercusión en todo el 
continente. La radio educativa fue concebida por la Iglesia católica para llegar a las clases más 
desfavorecidas y excluidas de la sociedad y poder ofrecerles una formación; “los programas educativos 
estaban estructurados en lecciones o clases radiofónicas que eran escuchadas de manera individual o en 
grupos de estudio que se reunían en torno al radio receptor” (Hernández y Marchesi, 2008). Esta 
iniciativa fue evolucionando dando lugar a que en 1972 dieciocho radios educativas y alfabetizadoras 
de la Iglesia católica en Colombia fundaran una de las redes radiofónicas más importantes del 
continente, la Asociación Latinoamericana de Educación y Comunicación Popular (ALER) que sigue 
funcionando a día de hoy. 

En 1959 se funda en Bolivia “La voz del Minero”, cuando: “Los trabajadores de las minas del 
pueblo Siglo XX decidieron dar un día mensual de su salario para contribuir con un fondo de 
comunicación. Eran tiempos difíciles, aunque las minas fueron nacionalizadas, las expectativas de vida 
de un minero estaban por debajo de los 5 años, debido a la mala calidad de vida y las condiciones de 
trabajo inhumanas” (Hernández y Marchesi, 2008). 

Se trata pues, de un proyecto de carácter autónomo que surge de la propia comunidad minera 
para tratar sus problemáticas y sus reivindicaciones y cuyo ejemplo se extendió en otras regiones 
mineras como Potosí y Oruro donde surgieron nuevas radios. 

En este repaso a las primeras décadas de funcionamiento de la radio comunitaria en 
Latinoamérica, cabe destacar también la aparición de radios vinculadas a guerrillas revolucionarias, 
como los casos de “Radio Rebelde” en Cuba en 1958, “Radio Sandino” en Nicaragua en 1975 o “Radio 
Venceremos” en El Salvador en 1981. El papel de estas radios clandestinas y en constante movimiento 
acompañando los movimientos de la guerrilla, supuso una herramienta fundamental dentro de las 


estrategias de comunicación entre los grupos rebeldes y la población de cada país. 


Posteriormente, el auge de las radios comunitarias y su extensión por todo el continente se 


produce en un contexto internacional marcado por la Guerra Fría. En este marco, organismos 
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internacionales como la FAO, UNICEF o la UNESCO vinculados a la órbita estadounidense, inician 
distintas políticas llamadas “de desarrollo” que abarcarán también el ámbito radiofónico, tratando de 
influir en las emisoras comunitarias latinoamericanas. No obstante, “la crisis de la década de los 
ochenta puso al descubierto el argumento falaz de la teoría del desarrollo y el enfoque modernizador 
por etapas y, más bien, evidenció su carácter neocolonialista” (Tornay, 2021). Este hecho supuso una 
renovación dentro de las filosofías de estas radios, produciendo un acercamiento a corrientes como la 
Teología de la Liberación o a la pedagogía crítica de Paulo Freire. 

Es también en esa época, en concreto en 1983, cuando se funda en Canadá AMARC 
(Asociación Mundial de Radios Comunitarias) con el fin de coordinar y preservar los intereses y los 
derechos de las radios comunitarias y el ejercicio de la libre expresión en todo el planeta. En 1990 se 
crea una sección particular de dicha asociación para la región de América Latina y el Caribe (AMARC- 
ALC) que cuenta en la actualidad con más de 500 emisoras asociadas y en torno a 1500 que participan 
a través de sus redes nacionales. Es precisamente en la década de los 90, con el fin de las dictaduras 
militares, cuando la llegada de las democracias supone una esperanza en el reconocimiento legal y 
social de estas radios, no obstante: 

“El paradigma neoliberal que se imponía en esta época en el continente supuso la traslación de 
las reglas del libre comercio al sector de las telecomunicaciones, sin olvidar que los grandes grupos de 
comunicación que terminaron acaparando la mayor parte de la prensa, radios y televisión, lo habían 
hecho bajo el amparo de la protección de dictaduras o democracias que habían legislado a su favor. El 
alineamiento de los poderosos grupos de comunicación con las élites políticas y económicas condujo a 


una crisis de credibilidad y legitimidad mediática” (Tornay, 2021). 


Para finales de siglo comienzan a emerger con fuerza los movimientos de los pueblos 
originarios indígenas, reivindicando su posición como sujetos políticos y su identidad cultural propia. 
Este fenómeno tiene también su acompañamiento desde el ámbito radiofónico con emisoras como 
Radio Insurgente, vinculada al EZLN en México, la Red de Radios Comunitarias del el Consejo Cívico 
de Organizaciones Populares e Indígenas de Honduras (COPINH), la Radio Sipakapa en Guatemala, 
varias emisoras vinculadas al Consejo Regional Indígena del Cauca (CRIC) en Colombia o diversos 
medios indígenas mapuches que emiten en zonas de conflicto en Chile y Argentina. También en Bolivia 
la Radio San Gabriel de El Alto, una emisora católica con programación en idioma aimara, tuvo un 


papel principal al ser la sede donde el político indianista indígena boliviano Felipe Quispe y sus 
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seguidores, protagonizaron una huelga de hambre que desencadenó una serie de acontecimientos que 
terminaron en el derrocamiento del gobierno neoliberal de Gonzalo Sánchez de Losada en el año 2003. 
Precisamente con la llegada de los gobiernos progresistas en las primeras décadas del siglo XXI 
se producen algunos avances en el ámbito legal para el reconocimiento a la labor de las radios 
comunitarias. Ya antes, en 1995, Colombia, reconoce y promueve la existencia de un tercer modelo de 
radiodifusión por el que las radios comunitarias son entendidas como medio para facilitar el ejercicio 
de los derechos a la información y la participación de sus habitantes. Por su parte, en Ecuador, primero 
el Congreso y posteriormente la Presidencia de la República, establecieron en el año 2002 el 
reconocimiento de los pueblos indígenas y las organizaciones sociales a participar de los derechos de 
libre comunicación, siempre y cuando estén enmarcadas en entidades sin ánimo de lucro (Calleja, y 
Solís, 2005). También en Bolivia aparece por primera vez reflejado en el texto constitucional el derecho 
a la comunicación. En particular, en el ámbito boliviano se legisla para realizar un reparto equitativo 
del espectro radiofónico entre el sector social-comunitario (17%) y los pueblos indígenas originarios 
campesinos y las comunidades interculturales y afrobolivianas (17%). En este sentido, uno de los 
mayores referentes para la región es la ley de Servicios de Comunicación Audiovisual argentina 
aprobada en el año 2009, con un reparto equitativo de frecuencias entre el sector privado (33%), el 
sector público (33%) y el sector comunitario (34%). Esta ley supuso un enfrentamiento entre el 
gobierno argentino de Cristina Fernández Kirchner y el grupo Clarín, que trató de boicotear la ley con 


varios recursos legales para preservar su posición privilegiada en el sector. 


Actualmente el uso de Internet para potenciar la emisión y de las redes sociales para difundir los 
contenidos, son prácticas comunes y cotidianas que están presentes en la gran mayoría de radios 
comunitarias en toda Latinoamerica, una situación que podremos comprobar también en los casos de 
estudio referentes a los capítulos tres y cuatro de la presente investigación. A este respecto, resulta 
significativo señalar cómo el uso de estas tecnologías ha facilitado las formas de colaboración y trabajo 
conjunto de diferentes radios comunitarias tanto dentro de sus propios países como a nivel 
latinoamericano, permitiendo compartir información, contenidos y programas a través de la red. Por 
estas razones, creemos que es importante señalar cómo la radio comunitaria no es ajena ni contraria a 
las tecnologías digitales ni al uso de Internet sino que, más bien al contrario, estas se entienden 
mayoritariamente como herramientas que complementan la emisión por FM y contribuyen a ampliar la 


difusión de sus mensajes, así como las formas de elaborar sus contenidos. En este sentido, como hemos 
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podio comprobar a lo largo del presente capítulo, la fórmula radiofónica tiene una larga tradición en el 
continente constituyendo una auténtica escuela de comunicación que no está limitada por un modo de 
transmisión exclusivo, como han sido tradicionalmente la emisión por ondas, sino que sigue su propia 


evolución y no se cierra a seguir adaptando las nuevas tecnologías. 


La historia de la radio comunitaria en Latinoamérica, supone un largo recorrido en la lucha por 
el reconocimiento de un derecho fundamental, el de la comunicación, que asimismo acompaña y forma 
parte de los procesos de las distintas luchas sociales que han recorrido el continente durante los últimos 
70 años. 

“En este tipo de experiencias se produce la apropiación de las herramientas comunicativas por 
parte de sectores marginados de la sociedad, (...) La apropiación mediática y tecnológica se conecta con 
el objetivo de transformación social de comunidades y movimientos sociales, cuyas propuestas 
alternativas determinan el uso realizado de las herramientas comunicativas. Aquí, la apropiación del 
proceso de comunicación no se convierte en un fin en sí mismo, sino en el vehículo para el cambio 


social” (Tornay, 2021). 


2.4 La radio comunitaria en México 


Podemos situar el comienzo de la historia de la radio comunitaria en México, refiriéndonos a la 
emisora más antigua del país, Radio Huayacocotla fundada en 1965 en Veracruz. Radio Huayacocotla, 
conocida como “La voz de los campesinos”: 

“Fue la primera escuela radiofónica de México que tenía como finalidad impartir educación 
básica en las regiones de difícil acceso; esta red educativa tuvo una rápida expansión y llegó a tener 
hasta 126 escuelas radiofónicas en 1969. La radio transmitía en onda corta, en lengua otomí, tepehua y 
nahua, con una programación variada, hasta que en el 2005 le fue otorgado el permiso para transmitir 
en FM” (Serrano, 2020). 

Actualmente todavía en funcionamiento, destaca por su labor en la promoción musical regional 
de la Huasteca y por su alcance para mantener lazos con las comunidades de migrantes en Estados 
Unidos. Sin embargo, la historia de radio Huayacocotla no resulta paradigmática en relación a otros 
proyectos radiofónicos que existieron en México durante la segunda mitad del pasado siglo. La tónica 


general fue la represión por parte del Estado, la situación de clandestinidad de las emisoras y una difícil 
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relación con las audiencias debido a esta persecución. 

“El Partido Revolucionario Institucional (PRI) que estuvo en el poder durante más de 70 años, 
no daba cabida al disenso y mucho menos a la oposición (...) El control informativo que desarrolló el 
partido de Estado fue uno de los factores que le permitió estar en el poder durante tantos años, de esta 
manera se acallaba a las disidencias y se mantenía el control de todos los procesos sociales. Fue así que 
ninguna radio de iniciativa ciudadana pudo escapar a la política represiva de cierres sistemáticos. Las 
radios que se crearon en aquellos tiempos se autodenominaban así, como emisoras clandestinas o 
pirata” (Calleja, y Solís, 2005). 

Profundizando en esta misma idea, Mirelle Campos, coordinadora general de AMARC México, 
opina que el férreo poder estatal, “supuso además una desmovilización de la sociedad en cuanto a 
reivindicaciones sociales, debido también al control que ejercía el PRI sobre las fuerzas sindicales y 
campesinas, en las que no había una autonomía contestataria, algo que sí ocurrió en otros países de 
Latinoamérica” (Campos, 2022). 

Un hecho que va a cambiar la política nacional mexicana, e incluso va a tener una gran 
repercusión a nivel latinoamericano e internacional, es el alzamiento del Ejército Zapatista de 
Liberación Nacional (EZLN) el primero de enero de 1994. Con la llegada del zapatismo a la escena 
política y social del país, las reivindicaciones de los pueblos originarios van a empezar a ser 
consideradas por el gobierno mexicano, entre ellas la necesidad de contar con acceso a los medios de 
comunicación y de tener la posibilidad de crear también medios propios. En los Acuerdos de San 
Andrés firmados por el EZLN y gobierno mexicano en 1996, existe un apartado llamado “Acceso a los 
medios de comunicación”: 

“Dicho apartado contiene 12 puntos, del 240 al 251, y en ellos queda plasmada la naturaleza 
pluricultural de la Nación que se sustenta en la existencia de los pueblos indígenas, y por tanto, en el 
derecho de que estos se expresen libremente, teniendo sus propios medios de comunicación (...) [Este 
hecho supone quej por primera vez en la historia se reconoce legalmente el derecho de las 
comunidades de acceder a frecuencias para medios electrónicos y se incorpora en el artículo 2° de la 
Constitución Mexicana, sin embargo, el candado se puso cuando ese derecho se vincula a la frase: En 
los términos que las leyes de la materia determinen” (Serrano, 2020). 

Sin embargo, el incumplimiento de los Acuerdos de San Andrés por parte del gobierno 
mexicano y la ambigúedad de la ley respecto a la posibilidad de contar con medios de comunicación 


propios, pospuso durante casi dos décadas la redacción de una ley que reconociera la existencia de las 
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radios comunitarias. A pesar de ello, el impulso dado por los zapatistas crearía un precedente nacional 
en la lucha por los derechos de libertad de expresión. 

Otro hecho significativo ocurre pocos años después a raíz de la huelga universitaria de la 
UNAM en 1999. Del movimiento estudiantil surgió la radio “Ké Huelga”, con más de veinte años en 
funcionamiento desde entonces y que en mayo del 2000 se expresaba de la siguiente forma a cerca de 
sus pretensiones: 

“Hasta ahora, el control totalitario de los medios de comunicación por parte del Estado ha sido 
uno de sus principales instrumentos de dominación. La connivencia entre los monopolios mediáticos y 
los grupos de poder se traduce en leyes y prácticas cuyo objetivo es excluir a los diversos sectores 
sociales del acceso a la comunicación colectiva y a los procesos críticos que implica. Por ello hemos 
decidido emprender la batalla por los medios; para democratizar el uso y disfrute de la expresión 
mediática y dar a conocer de manera más efectiva nuestras experiencias y aspiraciones en un marco de 
respeto a la libertad de expresión y de reconocimiento a la multiculturalidad que anima a nuestra 
sociedad. Los movimientos sociales no podemos seguir a expensas de la buena o mala voluntad de los 
medios establecidos, ni mucho menos ser actores mudos; por el contrario, debemos crear nuestros 
propios medios y políticas comunicativas tanto al interior como hacia la sociedad y los medios 


dominantes, siguiendo el ejemplo que está dando la lucha zapatista” (Ké Huelga 2000) 


La trascendencia que tuvo esta radio libre, traspasó los límites del área metropolitana de la 
Ciudad de México, llegando a incidir en otros procesos de comunicación alternativos en varias partes 
de la república mexicana. Una muestra de ello son los talleres formativos y el asesoramiento técnico 
que varios miembros del colectivo Ké Huelga impartieron en estados como Chiapas o Oaxaca 
apoyando la creación de nuevos proyectos radiofónicos. Es por ello que el ejemplo de la Ké Huelga 
sirvió como punto de partida para la aparición de muchos medios similares en todo el país, en especial 
de radios que adoptaron el adjetivo “libres” en vez de “comunitarias”, desmarcándose de cualquier 
intención de ser legalizadas por el Estado. 

En este sentido, la socióloga colombiana Claudia Serrano explica cómo, “en México, muchas 
radios de carácter comunitario no se acogen a AMARC por diversas razones, ya sea porque no tienen 
acceso a la interacción de esas redes o porque el lineamiento hacia donde apuntan sus proyectos tiene 
un carácter político enmarcado en un contexto particular (...) o no se sienten atraídas hacia el camino 


de legalización con el Estado” (Serrano, 2020). Por su parte, AMARC México cuenta con 63 radios 
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comunitarias asociadas, de las cuales cinco son radios indígenas a quienes presta asesoramiento legal 
para tramitar su legalización, además apoya con formación en radiodifusión y también en cuestiones de 


seguridad para la protección de sus comunicadores (Campos, 2020). 


En el año 2014 el gobierno de Enrique Peña Nieto aprueba la nueva Ley Federal De 
Telecomunicaciones y Radiodifusión: 

“Después de más de cuarenta años de persecución de los medios comunitarios indígenas, 
finalmente el 4 de julio de 2014, con la promulgación de la Ley de Telecomunicaciones y 
Radiodifusión (LFTyR), son reconocidos bajo la figura de medios de uso social. La LFTyR tiene aún 
muchas deudas con los concesionarios comunitarios, pero es posible enunciar que a cinco años de su 
puesta en vigencia, se han entregado 74 concesiones de uso social, y/o indígenas y 63 comunitarias, la 
mayor parte concentradas en el sur del país. Las razones son variables, pero obedece, sobre todo, a una 
tradición de lucha por el derecho a comunicar más fuerte en Oaxaca, Chiapas, Michoacán y Guerrero” 
(Martínez, 2019). 

Con esta nueva ley se establecen una serie de condiciones que diferencian también a la radio 
comunitaria de la radio indígena de manera importante. Según la legislación vigente, la radio 
comunitaria necesita una figura legal, generalmente convertirse en una asociación que quede 
respaldada por un acta constitutiva, para poder tramitar la concesión de licencia. En el caso de las 
radios indígenas, no es necesario que se constituya como asociación civil, basta el reconocimiento 


explícito de la asamblea del pueblo o la comunidad a la que pertenece (Campos, 2020). 


2.5 La radio comunitaria en Perú 


A diferencia de otros países del continente Latinoamericano, la radio comunitaria no ha tenido 
un desarrollo importante en Perú. Son varios los factores que determinan el contexto diferencial de 
Perú con algunos de sus vecinos a este respecto y si bien pretendemos analizar en esta sección algunos 
de ellos, queremos centrarnos, en primer lugar, en recopilar las experiencias radiofónicas de carácter 
comunitario que encontramos históricamente. La historia de la radio comunitaria peruana está ligada 
también en sus inicios, al accionar de los sacerdotes católicos en los años sesenta, tratándose 
principalmente de radios con vocación educativa (Gumucio, 2001). A partir de esta premisa, podemos 


realizar un pequeño repaso destacando los proyectos radiofónicos de mayor alcance popular. 
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En la década de 1960, encontramos en la ciudad de Arequipa una de las emisoras de 
radioeducación ligadas a la Universidad San Agustín, Radio Universidad. Esta radio, durante “largos 
años desarrolló un esfuerzo considerable de alfabetización y radio - educación en general en dicha 
ciudad. Se constituyó en un canal oficioso de los sectores populares arequipeños que encontraban en 
dicha emisora no sólo un vocero sino, muchas veces, orientación a sus luchas” (Sabrera 2002). 
También en esta época surge Radio Quillabamba en Cusco, concretamente en el año 1966 a partir de la 
iniciativa de un grupo de misioneros dominicos. 

“Esta emisora evolucionó a medida que se estrechaba su relación con la realidad social y 
política. Durante los primeros años sus objetivos eran religiosos y educativos, pero a partir de 1978 la 
emisora optó claramente por la educación y el apoyo al pueblo organizado, lo cual significaba una 
definición política a favor de las comunidades. Por ejemplo, con el correr de los años se ha logrado 
conformar de manera natural una red de corresponsales voluntarios alrededor de la emisora y se reciben 
misivas donde se narran hechos ignorados todavía por los medios nacionales de información” 
(Gumucio, 2001). En el año 1978 nace la CNR (Coordinadora Nacional de Radio), también con un 
marcado carácter educativo y evangelizador. “La Coordinadora Nacional de Radio integra la 
Asociación Latinoamericana de Educación Radiofónica (ALER), y forma parte de la Asociación 
Mundial de Radios Comunitarias (AMARC) — América Latina (...) Además, impulsa la Red Quechua 
Peruana como una experiencia de comunicación radiofónica intercultural valorando la identidad 
quechua, poco presente en los medios de comunicación en el país” (Flores, 2006). 

Es importante señalar el contexto nacional donde se gestan este tipo de proyectos. La década de 
los 70 en Perú es una época de importantes cambios políticos y sociales y que viene marcada por la 
presencia en el poder de Juan Velasco Alvarado y por el cambio de gobierno posterior producido a raíz 
del golpe de estado llevado a cabo por el general Francisco Morales Bermúdez en 1975. Si durante la 
época velasquista se produjo un auge de la radio popular con una importante aceptación de la 
audiencia, el cambio de régimen supuso la represión de este tipo de proyectos radiofónicos (Sabrera 
2002). Fueron muchas las radios comunitarias que nacieron al calor de la lucha política y social en 
épocas de dictadura y de enfrentamientos por volver a los sistemas democráticos, teniendo un 
importante apoyo ciudadano. “Sin embargo, hoy estas nociones se han desgastado y lastimosamente 
muchas emisoras comunitarias se han quedado en esa desconexión de una realidad distinta; otras, en ser 


oposición por oposición y no en mediadoras” (Vilca 2015). 
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Actualmente, uno de los fenómenos que podemos considerar dentro del ámbito radiofónico y 
que tienen mayor desarrollo y aceptación, principalmente en las periferias de las grandes ciudades 
peruanas, es el de los altoparlantes o altavoces. Esta práctica no es exclusiva del Perú, también en otros 
países latinoamericanos los altoparlantes se emplean como medio de comunicación popular. Ya el 
intelectual boliviano Fausto Reinaga hacía uso del altoparlante en las plazas donde vendía sus libros 
para realizar sus discursos y pláticas. En la Ciudad de México es frecuente el fenómeno de la “radio 
bocina” durante el Tianguis Cultural del Chopo que se instala los fines de semana en la colonia 
Guerrero. 

A diferencia de la radio, el altoparlante resulta un medio de comunicación más rudimentario y 
limitado pero al mismo tiempo es un instrumento que tiene una mayor facilidad de utilización y acceso. 
Para su empleo no se precisa de una emisión continua, ni del trabajo y la dedicación que requiere un 
programa radiofónico, tampoco de importantes costos económicos, por consiguiente su uso es más 
espontáneo y esporádico. Por todo ello, a pesar de ser un recurso limitado y puntual, “la experiencia en 
poco tiempo se ha generalizado. Muchos de los pueblos jóvenes que rodean las grandes ciudades del 
Perú, y bastantes distritos de la Sierra hoy cuentan con estos aparatos. (...) se ha demostrado como un 
importante vehículo para recoger la voz popular y fomentar el intercambio de experiencias sociales y 
culturales de la zona (...) los parlantes en ese sentido se adecuan mejor a las formas orales de 
transmisión de la cultura popular” (Sabrera 2002). 

Llama la atención cómo se ha generado la evolución y extensión de su uso en algunas zonas 
populares de Lima, en especial en los mercados donde los altoparlantes: 

“Sirven inicialmente para convocar asambleas o comunicados únicamente y que hoy se 
constituyen en medios de comunicación, en la medida que sirven inicialmente para que la gente de la 
zona se comunique entre sí y además, para intentar la producción de algunos programas de corte 
educativo y de entretenimiento. (...) en casi todos los mercados instalaron pequeñas cabinas con 
micrófono y grabadoras para alternar música con mensajes. En algunos casos se vendieron espacios a 
concesionarios que propalaban música, avisos comerciales y mensajes de la institución propietaria. En 
otra etapa se pasaría a la transmisión diferenciada de música, esto es, melodías que agradarán 
especialmente a los propietarios y de acuerdo a su procedencia provinciana. Finalmente, se utilizaría 
los sistemas de propaganda de plataformas de lucha con objetivos reivindicatorios” (Sabrera 2002). 


Como hemos podido ver en este breve repaso sobre la situación de las radios comunitarias en 
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Perú, se trata de una historia marcada principalmente por la iniciativa religiosa católica, orientada en su 
mayoría a fines educativos. Aunque también existen etapas de mayor incidencia política y otras donde 
se trata de recoger el sentir de la cultura popular, no encontramos, por lo general, las características que 
nombrábamos al principio del presente capítulo cuando pretendíamos dar una definición de radio 
comunitaria. Las características que de algún modo se echan en falta en los procesos que hemos 
querido destacar aquí, serían tales como la autonomía e independencia de los proyectos, la vinculación 
a comunidades determinadas o la expresión de una identidad y lengua propia, como se da en el caso de 
las radios comunitarias indígenas. La ausencia general de estas características se debe al contexto 
particular peruano, tanto en lo social y político como también en lo legislativo, cuyas peculiaridades 


vamos a analizar a continuación. 


Uno de los factores en los que Perú contrasta con sus vecinos andinos, Ecuador al norte y 
Bolivia al sur, es la escasa autoidentificación de su población como perteneciente a los pueblos 
originarios. “Aproximadamente un 16% de la población peruana (es decir, cuatro millones de personas 
de más de cinco años de edad) tendrían como lengua materna el quechua, el aimara o alguna lengua 
amazónica. (...) Estas cifras dan una imagen sesgada de la realidad por un racismo muy arraigado e 
interiorizado por los propios afectados. Las Naciones Unidas calculan que el número de indígenas de la 
población peruana asciende a un 47% lo que hoy equivale a doce millones de personas” (Le Bot, 2009). 

A pesar de que sí existe en muchos casos el reconocimiento como sujeto colectivo, 
perteneciente a una comunidad, no sé da de manera generalizada la identificación como indígena, algo 
que sí ocurre tanto en Bolivia como en Ecuador. Si seguimos analizando la ausencia de movimientos 
indígenas de relevancia y fuerza suficiente para influir en la vida política y social del país, encontramos 
varios elementos históricos que pueden explicar esta situación. No deja de llamar la atención el hecho 
relevante de que, ya antes de la independencia, fuera en Perú donde se produjera “la primera gran 
revolución nacional indígena contra el imperio español, dirigida por Tupak Amaru Il, en 1780, (...) Su 
derrota abrió un proceso de persecución a todo lo indígena, que en 2006 aún no ha terminado” 
(Montoya en Escárzaga, 2006). Tal vez, a consecuencia de esta fuerte represión tras la gran revuelta, en 
el proceso de transición de la época colonial a la república se mantuvieron en gran medida las 


relaciones de vasallaje que existían hasta entonces. 


“En Perú, como en Bolivia y Ecuador, la riqueza social era generada por la fuerza productiva de 
3 y y 
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la población indígena en comunidad, que era extraída gracias a una subordinación colonial de la 
población indígena mayoritaria a la criolla; de la república india a la república española y después 


criolla. A partir de la independencia se pretendió encubrir este mecanismo colonial” (Escárzaga, 2006). 


Otro factor diferencial ha sido el de la relación de la izquierda política con el mundo indígena; 
ya a principios del pasado siglo, “la izquierda que comienza a desarrollarse después de la muerte de 
Mariátegui descarta su diagnóstico y su proyecto revolucionario y postula uno ajeno a la realidad 
peruana, que ignora o niega lo étnico y su articulación con lo clasista” (Escárzaga, 2006). 
Posteriormente, en 1969, durante la etapa de gobierno velasquista a la que hacíamos referencia 
anteriormente, se diseña una reforma agraria con “un conjunto de medidas que buscaban desarticular la 
capacidad de lucha de las comunidades, atentando contra su autonomía productiva y su organización 
colectiva, negando su identidad étnica y su condición de sujeto político” (Escárzaga, 2006). Resulta 
también significativo que de forma similar a los teóricos y políticos marxistas, la teología de la 
liberación, que surge precisamente en Perú de la mano del sacerdote Gustavo Gutiérrez, tampoco 
identifica a los campesinos como indígenas, ni presta atención a su diferencia cultural y étnica, sino que 
únicamente los entiende desde la categoría de “pobres” (Montoya en Escárzaga, 2006). Todas estas 
razones llevan a concluir a Escárzaga que en Perú, “lo étnico no ha llegado a ser un elemento 
articulador de la lucha” (Escárzaga, 2006). 

Además de estos factores históricos que hemos señalado, más reciente y problemática resulta la 
situación vivida durante las últimas décadas del siglo XX donde el país sufre una situación de guerra, 
que repercute de manera muy negativa en la población indígena peruana. “Los pueblos indígenas y 
amazónicos de Perú fueron las principales víctimas de la violencia política. De acuerdo con el informe 
final de la Comisión de la Verdad y Reconciliación (CVR), tres cuartas partes de las 69,284 víctimas 
(muertos y desaparecidos) fueron quechuas y aymaras” (Montoya en Escárzaga, 2006). En el mismo 
sentido apunta Escárzaga cuando asegura que: 

“La guerra propuesta, desatada y mantenida por Sendero Luminoso, que incorporó a las 
comunidades como bases de apoyo, como masa de maniobra, representó una gran derrota para los 
campesinos indígenas peruanos, con un alto costo en vidas; fue la desarticulación de un poderoso 
movimiento campesino indígena a partir de una terrible represión iniciada por el ejército y continuada 
por Sendero. La guerra popular contribuyó al descabezamiento del movimiento campesino indígena, 


fue el contexto en que se eliminó a los dirigentes más sólidos formados en décadas de lucha previa, 
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(...) el miedo no desaparece de la noche a la mañana, la destrucción del tejido social es enorme, su 
restauración es sumamente lenta” (Escárzaga, 2006). 

Todos estos factores que determinan la situación política, social y cultural de los pueblos 
originarios peruanos, son sin duda relevantes a la hora de entender la escasa presencia de radios de 


carácter indígena en la actualidad. 


Regresando al terreno específico de la comunicación en el país y de la situación legal respecto a 
los medios radiales, el especialista peruano en radio, Carlos Rivadeneyra, señala cómo: 

“La inmensa mayoría de estaciones de radio en nuestro país corresponden a empresas privadas y 
de complejas características, algunas grandes empresas y conglomerados y otras medianas, pequeñas y 
hasta microempresas de carácter familiar. Una pequeña parte, menor a la décima porción, son 
estaciones de radio con autorización de tipo educativo. A pesar de que la Ley de Radio y Televisión 
(Ley 28278) vigente desde julio de 2004 reconoce hasta tres modalidades de radios: comerciales, 
educativas y comunitarias. De esta última tipología no existe a la fecha ninguna estación reconocida de 
manera formal” (Rivadeneyra, 2012). 

Por su parte, el comunicador social Óscar Martín Fajardo apunta “que las radios comunitarias 
que existen en el Perú son las señaladas radios informales, que en su mayoría se mantienen en esta 
condición debido a la dificultad que representa formalizarse propiamente como radio comunitaria” 
(Fajardo, 2012). 

En este mismo sentido, en entrevista realizada a Jorge Agurto, director de Servindi, 
organización que trabaja en la promoción del acceso a la comunicación de los pueblos originarios en 
Perú desde hace más de 20 años, describe cómo: 

“En la legislación vigente existen tres tipos de medios: comunitarios, educativos y comerciales. 
Los comunitarios apenas representan el 1%. Incluso dentro de ese 1% la mayoría pertenece al ámbito 
religioso, entonces no se promocionan cuestiones de identidad como las lenguas originarias. Esta 
situación se debe a que las condiciones en la ley no son las más favorables para que se pueda acceder a 
este tipo de licencias. Requieren, entre otras cosas, que las radios tengan un alcance limitado, sus 
contenidos se refieran únicamente a cuestiones identitarias y no puedan emitir publicidad. En esas 
condiciones nadie quiere tener una radio comunitaria. La gran mayoría de ongs, organizaciones 
cercanas a la iglesia, o movimientos de la sociedad civil optan por acceder a licencias de tipo 


educativas o comerciales” (Agurto, 2022). 
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Además, los trámites para obtener las licencias son muy complejos, están centralizados en Lima 
y se deben realizar en espacios de tiempo muy cortos, lo que obliga a una estancia permanente en la 
capital para poder llevar a cabo las diligencias correspondientes, situación que muchos colectivos no 
pueden permitirse. Todos estos condicionantes implican que los comunicadores indígenas se vean 
obligados a alquilar espacios en radios comerciales para poder hacer su programa, donde además del 
coste económico que esto supone, se les asignan horarios de madrugada, con lo que su difusión es muy 
limitada. “En definitiva, existe una marginación de los pueblos y las lenguas indígenas, lo que supone 


en la práctica que no se permita la difusión de su lengua y su cultura” (Agurto, 2022). 


La ley peruana también se previene contra posibles usos de carácter ilegal de frecuencias. Existe 
la figura jurídica del “hurto agravado” para combatir el uso del espacio radioeléctrico sin licencia. Es al 
Ministerio de Transportes a quien corresponde el control de las frecuencias, pudiendo ordenar la 
ejecución de operativos sorpresa con el fin de requisar los equipos de transmisión que emitan fuera de 
la ley. Todavía en muchas zonas de población indígena, ya sea en la sierra, la costa o la selva no llega la 
prensa, lo que hace de la radio una herramienta de comunicación primordial. Además, los pueblos 
indígenas tienen fundamentalmente una cultura oral, por lo que el medio radiofónico resulta el más 
familiar, el más influyente y cercano, es esto lo que hace de la radio un medio de comunicación tan 
importante. “La radio es un poder muy grande en Perú, un país con muchas desigualdades y mucha 
discriminación, donde poner emisores haría que el malestar se incremente, algo que no interesa a los 


grupos de poder” (Agurto, 2022). 
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Capítulo 3: Radio Tsinaka en San Miguel Tzinacapan, México 


“10 años fortaleciendo la palabra de los pueblos.” 


Radio Tsinaka 


El presente capítulo está destinado al análisis sobre el caso de estudio que corresponde a la radio 
comunitaria Tsinaka ubicada en el estado de Puebla en México. A diferencia del caso de estudio en 
Perú, en esta ocasión sí hemos podido visitar la radio y su comunidad en varias ocasiones, lo que nos 
ha proporcionado un mayor cercanía y mejor comprensión de elementos importantes para realizar 
nuestro trabajo de investigación. En este capítulo abordaremos el contexto histórico y cultural en el que 
se encuentra este proyecto de comunicación comunicativa para después conocer su propio desarrollo y 
funcionamiento. Concluiremos con el análisis de los contenidos de su programación rastreando los 


aspectos filosóficos que encontremos en ellos. 


3.1 Historia, geografía y contexto 


Antes de adentrarnos en el análisis del funcionamiento de Radio Tsinaka, pensamos que resulta 
importante situar el contexto histórico, geográfico y cultural en el que se encuentra asentada la propia 
radio. Para ello, en este apartado, pretendemos destacar las circunstancias que permiten la conservación 
y evolución del pensamiento filosófico del pueblo nahua, heredado desde época prehispánica, que 
cuenta con las especificidades propias de la región en que se ha venido desarrollando y que está 
presente actualmente en el entorno en que nace esta radio comunitaria. 

Radio Tsinaka, radio comunitaria con la que hemos trabajado en la presente investigación, se 
encuentra ubicada en la comunidad de San Miguel Tzinacapan, una de las ocho juntas auxiliares de la 
cabecera municipal de Cuetzalan del Progreso en la Sierra Nororiental del estado de Puebla. Podemos 
señalar, en primer lugar, algunas características generales del espacio geográfico donde se sitúa la 
comunidad que alberga la radio, San Miguel Tzinacapan. 

“La Sierra baja (entre 500 y 1,500 metros s.n.m.) donde está situado es templada y 
extremamente húmeda. Debe su frondosa vegetación a la abundancia de lluvias de verano (junio- 
agosto) seguidas de lloviznas y neblinas hasta febrero. La precipitación total oscila entre 2,000 y 4,000 


mm anuales, los meses con menos lluvia son los de marzo, abril y mayo. Incluso en la primavera, más 
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seca, hay aguaceros frecuentes. Su población es extremadamente densa: 275 personas por km cuadrado, 
la mayoría indígenas: nahuas en el oeste, sur y este, totonacos en el centro. En 2000, se estimaba la 
población indígena de la Sierra a unos 400,000, incluyendo cerca de 300,000 nahuas, 100,000 
totonacos y 1,000 otomíes (Serrano Carreto et al. comp., 2002: 66, 68). El crecimiento demográfico 
bastante rápido compensa hasta ahora la emigración, también alta. Los campesinos cultivan maíz y 
frijoles para la subsistencia, café, pimienta gorda, y algunas naranjas, zapote y mamey para la venta” 


(Beaucage, 2012). 


En lo que refiere al contexto histórico de la región, encontramos como en época prehispánica, la 
Sierra Nororiental de Puebla estuvo habitada mayoritariamente por los pueblos totonacos que, desde el 
actual estado de Veracruz, extendían su influencia hasta la zona donde se ubica hoy Cuetzalan del 
Progreso. Prueba de esta relación es la conexión que existía entre los principales centros comerciales y 
ceremoniales totonacos, como son el Tajín y Papantla ambos en Veracruz y Yohualichan, cuya 
importante zona arqueológica se encuentra a escasos 8 kilómetros de la ciudad de Cuetzalan. 
Yohualichan fue un centro ceremonial construido por el pueblo totonaco alrededor del año 200 de 
nuestra era; los totonacos permanecieron allí cerca de 600 años hasta la ocupación de los pueblos 
toltecas en un primer momento y posteriormente de los nahuas-chichimecas, estos últimos acabaron por 
mantener su influencia en la región. A pesar de la invasión española durante la época colonial, el legado 
de estos pueblos prehispánicos permaneció vigente en la región, principalmente en lo que refiere a la 
población de cultura e identidad náhuatl. “Debido al dificil acceso y a su clima extremadamente 
húmedo, la sierra poblana fue tardíamente dominada por los colonizadores y hasta el siglo XVIII los 
indígenas controlaron la tierra y la producción agrícola de la región” (Milanezi, 2016). 

Durante el siglo XIX, ya en la época de la independencia, la zona adquiere protagonismo en la 
guerra contra la invasión francesa (1862-1867), destacando la participación de la población indígena 
náhuatl de Zacapoaxtla en la Batalla de Puebla. Poco después, la introducción del cultivo de café para 
venta y exportación, produjo grandes transformaciones en la región, entre otras y acentuándose durante 
el Porfiriato, cabe destacar cómo, “el poder político y económico en los municipios de la Sierra baja 
quedó rápidamente en manos de la élite mestiza, situación que prevaleció durante más de un siglo. A 
partir de los años 1970, el surgimiento de organizaciones campesinas e indígenas como Tosepan 
Titataniske ha venido cuestionando su monopolio económico y político, en la zona nahua” (Beaucage, 


2012). 
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Sin duda, la unión de cooperativas Tosepan Titataniske (Unidos Venceremos), viene representando 
desde su fundación en 1977 hasta la actualidad, un verdadero proceso de construcción de comunidad y 
autonomía para los pueblos originarios de la región: 

“Actualmente, la organización agrupa a 34,000 familias, la gran mayoría de ellos pertenecientes 
a los grupos originarios nahuas y tutunakus. La población de socios se conforma de 410 cooperativas 
locales pertenecientes a 26 municipios de la sierra nororiental del estado de Puebla. Desde hace más de 
40 años, Tosepan Titataniske ha venido desarrollando distintos programas de trabajo en la zona, de 
acuerdo a las necesidades propias de las comunidades, en áreas relacionadas con la producción, 
alimentación, salud, vivienda, educación, comunicaciones y con el mejoramiento de servicios básicos 
como agua potable, luz y drenaje”. 

Con motivo de la celebración del 40 aniversario de la fundación de la unión de cooperativas 


Tosepan Titataniske, la organización se dedicó a la creación de su propio “códice maseual”'" 


, en el que 
basándose en los principios de su propia cosmovisión como pueblos originarios, se planificó el 
desarrollo de sus proyectos para los próximos 40 años. En este códice maseual en el que, a modo de los 
antiguos códices prehispánicos, aparecen pictogramas que simbolizan varios aspectos de su 
cosmovisión como pueblos nahua y totonaco, se explican los principales fundamentos de su propia 
tradición cultural y las formas de su pensamiento filosófico. Entre algunos elementos importantes, 
podemos destacar la especial consideración que se le da al uso de su propia lengua: 

“Hablamos nuestra lengua masewal (náhuatl) la que comúnmente reconocemos como 
masewaltahtol, porque sabemos que sólo a través de nuestra lengua podemos transmitir nuestra 
cosmovisión a la siguiente generación. A través de nuestra lengua podemos hacer que florezca nuestra 
manera de sentir y de pensar que va de acuerdo a nuestra forma de vida. (...) Sabemos que nuestra 


lengua (tomasewltahtol) es fiel transmisor de nuestra forma de ver, sentir, hacer y pensar el mundo” 


(Tosepan Titataniske, 2017). 


Otro aspecto de envergadura que queda reflejado en el códice, es el de la concepción de su 
territorio como un ser viviente y por tanto, se debe respetar y cuidar: “Como pueblo masewal creemos 


que la tierra y el agua son seres vivos, como nosotros, por ello les ofrendamos nuestro respeto y 


9. Lugar web https: //www.tosepan.com 
10. Maseual” o “masewal” es el término náhuatl que refiere a la “gente del pueblo”, es también la palabra con la que se 
auto-designan muchos de los pueblos originarios nahuas de la Sierra Nororiental de Puebla, entre ellos el de la comunidad 


de San Miguel Tzinacapan. 


77 


agradecimiento. Para nosotros los manantiales son sagrados, por eso los mantenemos limpios y cada 
año les hacemos ceremonias a sus cuidadores en agradecimiento. No permitiremos que se concesionen 
ni se privaticen. Son de nuestras comunidades” (Tosepan Titataniske, 2017). 

Aquí podemos comprobar cómo destaca la importancia de la concepción que se tiene del agua 
como elemento vivo y como dador de vida al mismo tiempo, cuestión que volveremos a analizar más 
adelante, pero también el hecho de que la relación con el territorio no está basada en la propiedad sino 
en la pertenencia, “la tierra no es nuestra, sino que es de todos. Ella nos permite vivir aquí, en ella nos 
amanece y anochece a todos por igual” (Tosepan Titataniske, 2017). De este modo el cuidado del 
territorio y de los seres vivos que lo habitan, constituye el principal legado que los pueblos heredan a 
las futuras generaciones, en otras palabras, la preservación y protección del territorio es el modo en que 
se conserva su existencia como pueblos, es su forma de mantener la vida: “A nosotros los masewalmeh 
nos preocupa el futuro de nuestro territorio y de nuestros recursos naturales porque nos los heredaron 
nuestros antepasados. Ahora los tenemos prestados y más adelante se los tenemos que entregar a 
quienes más queremos que son nuestros hijos y nuestros nietos” (Tosepan Titataniske, 2017). Se 
explica así como la defensa del territorio y la preservación de la vida están unidas en la concepción 
maseual, resultando una cuestión central para el pensamiento filosófico de este pueblo originario. 

Otros elementos que cabe remarcar y que señala el códice son la organización en asamblea y la 
toma de decisiones consensuadas en las comunidades que conforman dicha asociación, la práctica del 
apoyo mutuo o el trabajo compartido expresada en el vocablo “tamakepalis” (mano de vuelta) para 
realizar trabajos de cultivo o construir viviendas entre otras tareas y el concepto general “yeknemilis” 


que refiere al conjunto de valores maseual que conducen a la “vida buena”. 


Cómo podemos reconocer, muchas de las ideas que aparecen en este nuevo códice maseual son 
compartidas, con sus características propias correspondientes, por la mayoría de pueblos originarios 
latinoamericanos. Si nos centramos en la particularidad que encontramos en el territorio que estamos 
analizando, observamos que por su geografía y clima, la concepción que se tiene del agua por parte de 
los pueblos originarios de la región, resulta de gran interés. Cabe destacar que Cuetzalan está 
establecida en un territorio, “considerado como el segundo en importancia, después del El Triunfo, 
Chiapas, por la cantidad de lluvia que cae en un promedio de 4,500 mm al año” (Rojas y Fernández, 
2019). Igualmente, esta especial relación con el agua se ve reflejada en el gran número de topónimos 


que aluden a este elemento, el propio nombre de Tzinacapan “proviene de los vocablos de la lengua 
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náhuatl; tsinaka, que quiere decir murciélago, y apan, fuente o manantial; Tzinacapan significa fuente 


de murciélagos” (Morales 2012). 


En Cuetzlan del Progreso, la población indígena nahua es mayoritaria, donde hasta un 76% 
tiene como materna la lengua nahua. El nombre con el que refieren al agua “atyoltok” (agua con 
corazón) da a entender la particular visión que tienen sobre ella; “no se puede vender, mercar ni 
apropiarse; (...) no conciben al agua como un ente aislado, pues forma parte de un todo, no se puede 
fragmentar, ni vender, no se puede poseer, sino por el contrario, debe protegerse pues es fuente de vida” 
(Rojas y Fernández 2019). En este mismo sentido, en la lengua náhuatl el vocablo “altepetl” que 
significa “monte-agua” hace referencia a este binomio donde se genera y sustenta la vida: 

“Para la antigua Mesoamérica, los cerros representaban los lugares sagrados donde nacen las 
nubes que transportan la lluvia y la niebla que cubren los valles y las cañadas. En lo profundo de los 
cerros existen cuevas que sirven como una conexión al interior de la tierra, y donde también fluyen ríos 
subterráneos y se comunican hasta el mar, que, a su vez genera los vientos de donde procede también la 
lluvia. Así, los cerros conocidos como tlalocan son el espacio donde habita el dios de la lluvia, de 
donde provienen las fuentes para formar, los ríos, los lagos y el mar” (Rojas y Fernández 2019). 

Esta cosmovisión y esta identidad cultural heredada de sus ancestros, ha permitido a las 
comunidades originarias nahuas de la región defender su territorio ante los diversos proyectos 
extractivos que lo amenazaban; “el gobierno federal otorgó en su momento, más de 90 concesiones a 
compañías mineras en 30 municipios de la Sierra Norte de Puebla” (Rojas y Fernández 2019). Esta 
situación condujo a la creación de distintos comités de lucha en defensa del agua organizados de forma 
comunitaria, que buscaron distintas estrategias para paralizar estos proyectos y para asegurarse la 
capacidad de poder ser ellos mismos quienes decidieran sobre la intervención en sus territorios. En este 
sentido, llama la atención la decisión de recurrir a instrumentos de las políticas gubernamentales con el 
fin de apropiarse de herramientas legales que, si bien provienen de la legislación estatal, ajena a sus 
formas de organización y gobierno, resultan efectivos para la defensa de sus territorios. El caso 
concreto al que nos referimos es al de la aplicación de la ley de Ordenamiento Ecológico Territorial 
(OET), un hecho que muestra que: 

“Los masewalmeh han logrado adaptarse a las diferentes iniciativas gubernamentales para la 
administración de los recursos naturales, que contrastan con sus usos y costumbres, porque desde su 


cosmovisión, la naturaleza y el agua, no son recursos; sin embargo, a pesar de estas diferentes visiones 
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y perspectivas, los masewalmeh son conscientes de los beneficios en llegar a acuerdos para la gestión 
territorial desde el ámbito de las políticas gubernamentales, como menciona Pereiro (2013), 'Las 
comunidades no son sólo receptoras de las políticas públicas, sino son sujetos activos en varios sentidos 


que adaptan ciertas circunstancias a sus propios objetivos' ” (Rojas y Fernández 2019). 


Centrándonos ahora en la comunidad de San Miguel Tzinacapan, lugar donde se encuentra 
Radio Tsinaka, queremos comentar brevemente algunas de sus características, así como destacar un 
proyecto educativo que lleva funcionando en el municipio desde hace más de 40 años, la escuela 
Telesecundaria Tetsijtsilin (Piedras que suenan). 

Situada a 860 metros de altitud, “la localidad de Tzinacapan cuenta con aproximadamente 6000 
habitantes, de los cuales casi el 50% se concentra en la cabecera de la localidad y el resto se distribuye 
en sus comunidades: Tecoltepec, Xaltipan, Ayotzinapan y sus respectivas rancherías. (...) La mayoría 
absoluta de la población nativa de la localidad es maseual y hablante de la variante dialectal del 
náhuatl, caracterizada por eliminar gramática y fonéticamente la letra 'l' cuando acompaña la letra 't' 
"(Morales 2012). Se trata de un municipio mayoritariamente agrícola, donde predomina la siembra del 
maíz para el autoconsumo y la de café con fines comerciales. Respecto a sus festividades, sobresale la 
celebración de San Miguel Arcángel los días del 28 al 30 de septiembre. En estas fechas son 
significativas los distintos tipos de danzas y bailes que se llevan a cabo como son la de los Migueles, 
los Santiagos, los Quetzales, los Negritos y los Voladores. En la danza de los Voladores, un ritual 
prehispánico dedicado al sol, podemos observar una de las huellas de la influencia de origen totonaco 
en la región (Ríos, 2010). 

Sobre los orígenes del municipio encontramos dos historias diferentes rescatadas de la tradición 
oral. La primera hace referencia a una tribu chichimeca que en torno al siglo XII expulsó a los 
totonacos que vivían en las proximidades donde se encuentra hoy San Miguel Tzinacapan y que 
posteriormente se asentaron en el lugar actual del municipio. La segunda versión, que tiene un origen 
católico y es la más aceptada entre sus habitantes, sitúa su fundación en el siglo XVIII y relata el origen 
de su nombre en náhuatl: 

“Al principio estaban construyendo su Iglesia aquí en Tecolapan, situado a 3km de San Miguel 
Tzinacapan. Allí estaban construyendo. Pero quizá no pensaron en el abastecimiento del agua porque 
sólo contaban con el agua más allá del cerro (...) cuentan nuestros antecesores que vinieron subiendo 


esas gentes con la idea de encontrar otro manantial (...) llegaron a un lugar donde encontraron agua. 
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Aquí, en este lugar, todo era monte, no había gente que habitara (...) El agua la habían encontrado 
manando de una cueva, de ahí estaba saliendo el agua. Era una cueva ahí adentro había bastantes 
murciélagos, andaban revoloteando, andaban dando vueltas. En la noche se les veía en la roca, ahí 
donde estaba manando el agua. Por eso le pusieron al pueblo Tzinacapan, que quería decir 'fuente de 


murciélagos' ” (Comisión Takachiualis 2000 en Ríos, 2010). 


Abordando ahora el proyecto de la Telesecundaria Tetsijtsilin, (Piedras que suenan) 
encontramos una escuela que lleva funcionando desde hace 43 años y que actualmente cuenta con 293 
alumnos y alumnas y 13 docentes. Es una escuela de formación secundaria reconocida por la Secretaría 
de Educación Pública (SEP) a nivel federal que combina el formato de telesecundaria con una 
particular adaptación curricular permitiendo una enseñanza integrada con los valores y trabajos 
comunitarios de San Miguel Tzinacapan: 

“Fue impulsada por la Sociedad Agropecuaria del CEPEC (Centro de Estudios y Promoción 
Educativa para el Campo), sociedad de solidaridad social constituida en 1977 por pobladores de San 
Miguel Tzinacapan; sus proyectos productivos y de capacitación (horticultura, cría de conejos, 
carpintería, tejido en telares, etc.), crearon condiciones propicias para que sus socios reflexionaran 
acerca de las posibilidades y oportunidades del mejoramiento del nivel de vida de los habitantes de 
Tzinacapan” (Morales, 2012). 

Parte de lo innovador de este proyecto educativo consiste en adaptar los programas de 
secundaria que provienen de parte del Estado e incorporan, gracias a la flexibilidad curricular, los 
talleres que surgieron desde el principio de la propia escuela, como el de las clases de nahua, los 
talleres agrícolas, de granja y de artes y oficios. Los planteamientos, voluntades y objetivos que se 
propone la escuela pueden verse resumidos en esta cuestión planteada por la exdirectora de Tetsijtsilin, 


c 


Coral Morales Espinosa: “¿cómo articular los saberes locales de las comunidades indígenas, de tal 
manera que no sólo sean instrumentos de adecuación de contenidos para asumir como propia la cultura 
hegemónica?” (Morales, 2012). La respuesta pasa por los procedimientos y el camino recorrido por 
Tetsijtsilin durante más de cuatro décadas de trabajo y formación: 

“La decisión de que lo aprendido en las aulas de Tetsijtsilin guarde estrecha relación con las 
necesidades del entorno inmediato, motivó la conformación de una propuesta educativa propia e 


innovadora, la cual aduce, por un lado, a la flexibilidad del curriculo para adecuar las estrategias de 


intervención pedagógica en los cinco ejes que conforman la propuesta y, por otro, a la inserción de 
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personas de la comunidad para participar activamente en el fortalecimiento de aprendizajes pertinentes” 
(Morales, 2012). 

Con estos planteamientos y este funcionamiento de trabajo, esta iniciativa educativa trata de 
establecer una relación estrecha y colaborativa entre la escuela y la comunidad a la que pertenece. Así 
nos explica la actual directora de Tetsijtsilin, Ana Lilia León, cómo funciona esta relación: 

“Aunque hay un maestro frente al grupo como responsable titular, vienen personas de la 
comunidad para enseñar sus oficios fortaleciendo esta vinculación. Así se imparten clases de tallado de 
madera, de creación de cera ornamental, telar de cintura, etc. Son oficios muy propios de la región y 
son enseñados por los maestros expertos de la comunidad. De esta manera los alumnos van 
aprendiendo de los maestros de la comunidad además de su maestro de la escuela y se va produciendo 
esa retroalimentación” (León, 2023). 

Por otro lado, la enseñanza de la lengua nahua, tanto en su forma escrita como oral, es uno de 
los principales objetivos de la escuela, teniendo en cuenta que las lenguas originarias están incluidas en 
los programas educativos estatales de preescolar y primaria pero no así en secundaria. La importancia 
es mayor dentro de una comunidad como San Miguel Tzinacapan donde la población habla 
mayoritariamente esta lengua: “La estructura del Taller de Lengua náhuatl está dividida en cuatro 
bloques temáticos, con la finalidad de fortalecer la cultura y cosmovisión de las y los alumnos, además 
de los tópicos propios de la enseñanza de una lengua: 1. Tajkuilolpanti: gramática de la lengua y 
Amaixtajtolis: lectura; 2. Tapoualmej: aritmética tradicional; 3. Melaukanemilis: promoción de los 
derechos humanos y colectivos de los pueblos indígenas y 4. Sanilmej: tradición oral” (Morales, 2012). 

Entre los desafíos que se le plantean a la escuela Tetsijtsilin, Ana Lilia León explica que, “el 
fenómeno de la globalización es una fuerte influencia en todos lados, a partir de la pandemia 
prácticamente todos nuestros alumnos tienen acceso a Internet en su celular, ven otras modas y piensan 
que otras cosas son mejores, entonces tenemos que recordarles que tienen una cultura propia, no porque 
sea mejor pero sí que valoren lo que tienen, una identidad y una cultura muy valiosas que deben 
preservar” (León, 2023). 

Finalmente, queremos destacar un aspecto significativo que tiene que ver con la relación entre 
la Telesecundaria Tetsijtsilin y Radio Tsinaka. Se trata de una relación cercana, como lo muestra el 
hecho de que exista un taller de radio en la escuela donde los alumnos hacen sus prácticas radiofónicas 
para después acudir a la emisora de su comunidad y poner en práctica lo aprendido en clase, teniendo la 


oportunidad de disponer de un espacio dentro de la programación donde emitir sus propios contenidos. 
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Además de la importancia de esta colaboración, León añade que, “la mayoría de componentes de Radio 
Tsinaka son exalumnas de la escuela. Se formaron aquí, tenían esa iniciativa y la están llevando a la 
práctica, han logrado consolidar una radio comunitaria que está creciendo mucho. Se trata además de 
un proyecto que refuerza la identidad y la forma de funcionar que aprendieron con nosotras. Los diez 


años de la radio son también un premio a nuestro trabajo como escuela” (León, 2023). 


3.2 Organización y funcionamiento: La radio en la comunidad 


“A través de los sonidos se puede mostrar nuestra vida cotidiana. 
Es por eso que los sonidos también hacen y forman parte de nuestra comunidad.” 


Araceli Vázquez 


En este apartado vamos a analizar los orígenes, las formas de funcionamiento, los objetivos 
principales del proyecto radiofónico de Radio Tsinaka y la relación con su comunidad. El 18 de 
noviembre de 2022, en mitad del desarrollo de este trabajo de investigación, Radio Tsinaka cumplió 
diez años de emisión. El lema con el que se celebró la fiesta de su aniversario resume en una sola frase 
el trabajo y la filosofía con las que esta radio comunitaria lleva funcionando durante una década: 

“Diez años fortaleciendo la palabra de los pueblos nahuas y totonacos en la Sierra Nororiental de 


Puebla”. 


lustración 1: Fiesta de aniversario 10 años de Radio Tsinaka 
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El surgimiento de Radio Tsinaka tiene como antecedente al colectivo “Yoltajtol” (habla del 
corazón) creado por un grupo de jóvenes de San Miguel Tzinacapan en el año 2008 con la motivación 
de preservar las costumbres de su comunidad. Teniendo este precedente, cuando en el año 2012 
comienzan a aparecer proyectos extractivos en la Sierra Norte de Puebla, el colectivo Yoltajtol se 
organizó para informar a las comunidades que podrían verse afectadas: 

“Comenzó a saberse de proyectos mineros e hidroeléctricos en la zona, la mina de Grupo Frisco 
en el municipio de Tetela de Ocampo, el proyecto de una hidroeléctrica de la empresa Comexhidro en 
el río Ajalpan en el municipio de Ahuacatlán, las exploraciones de la empresa canadiense Almaden 


Minerals en el municipio de Ixtacamaxtitlan” (Moreno, 2019). 


Para difundir esta información, los jóvenes del colectivo Yoltajtol comenzaron a crear cápsulas 
radiofónicas tanto en lengua náhuatl como en castellano. Entendiendo que la información es 
fundamental para que la gente pueda movilizarse en defensa de sus territorios, optaron por realizar 
estas cápsulas en formato dramatizado para su emisión por radio. Desde un primer momento la 
dramatización les pareció el modo más directo y sencillo y que mejor podría conectar con la población 
para explicar tanto los modos de actuación de los empresarios en las comunidades, como los efectos 
perjudiciales contra el medio ambiente que tienen este tipo de proyectos. Su idea fue acudir a varias 
emisoras de radio donde pudieran ser emitidas sus cápsulas. Sarahí Rivadeneyra recuerda que, “no 
hallamos ningún medio que quisiera hacernos difusión, acudimos entonces a la radio del CDI 
(Comisión Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas) en Cuetzalan pero no nos dejaron 


transmitir nuestras cápsulas porque decían que no estaban dentro de su línea editorial. Esta negativa fue 


la que nos decidió a montar nuestro propio medio de comunicación” (Radio Tsinaka, 2021). 


A partir de este momento y en un contexto de alarma en la región por la llegada de proyectos 
mineros e hidroeléctricos, contando con la ayuda y el acompañamiento de otras radios y colectivos 
como Radio Huayacocotla y Radio Teocelo ambas del vecino estado de Veracruz y del proyecto de 
comunicación comunitaria Ojos de Agua de Oaxaca, desde Yoltajtol comenzaron a formarse como 
radialistas y finalmente consiguieron la cesión de un emisor con el cual comenzar su proyecto de radio. 
De este modo podemos comprobar como el nacimiento de Radio Tsinaka surge a partir de una situación 
de conflicto en su entorno, como es la aparición de empresas extractivas y se apoya en colectivos de 


comunicación comunitarios que le preceden, circunstancias ambas que, como ya hemos visto 
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anteriormente, suelen ser comunes en los procesos de creación de radios comunitarias en 
Latinoamérica. La radio, haciendo referencia al topónimo de su comunidad, tomó el nombre náhuatl de 
“tsinaka”, así Radio Tsinaka, que significa en castellano Radio Murciélago. 

El siguiente paso para la formalización de la radio fue acudir a la asamblea de su comunidad, 
que por aquel entonces, dadas las amenazas de los llamados “proyectos de muerte”, se encontraba muy 
activa. Allí se acordó que Radio Tsinaka sería considerada como radio comunitaria de San Miguel 
Tzinacapan. “En esta asamblea se firmó el acta donde se estableció que la comunidad entiende la 
utilidad de una radio y reconoce a Radio Tsinaka como medio de comunicación cuyo principal objetivo 
es el servicio comunitario. Esta acta fue firmada por autoridades comunitarias y asistentes” (Moreno, 
2019). Como también hemos referido anteriormente al hablar sobre la legislación radiofónica en 
México y tal y como vemos en este caso, el reconocimiento explícito de la asamblea del pueblo o la 
comunidad a la que pertenece la radio, debe ser suficiente para contar con un respaldo legal para emitir. 

Sin embargo, dada la ambigiiedad con que a menudo se interpreta y ejecuta la ley y conociendo 
situaciones difíciles que han atravesado proyectos de radios comunitarias semejantes al suyo, la 
cuestión de la obtención de una licencia de radiodifusión ha sido tratada dentro del colectivo de Radio 
Tsinaka. Patricia Emiliano explica, “vimos que existe una red burocrática que se dice ser dueña del aire. 
Es un tema muy complejo, desgastante, ir a la ciudad, hacer el papeleo, regresar; además cuestan 
mucho dinero, hasta 150000 pesos. Hemos sabido de otras radios comunitarias parecidas que han sido 
desmanteladas o donde se ha privado de libertad a algún compañero. Nosotras no hemos tenido 
amenazas pero pues estás alerta.” Al respecto, Ignacio Contreras añade, “hemos decidido por consenso 
que no queremos optar a la concesión de una licencia para emitir, ya la comunidad nos da su respaldo. 


No lo vemos prioritario, tal vez en un futuro. Este es nuestro camino” (Radio Tsinaka, 2022). 


La toma de decisiones dentro de Radio Tsinaka se produce de manera asamblearia, en la 
actualidad está conformada por nueve personas, siete mujeres y dos hombres; Saraí Rivadeneyra, 
Ignacio Contreras, Patricia Emiliano, Gabriela Vázquez, Juan Gabriel Arrieta, Ana Laura Salgado, 
Antonia de los Santos, Rosa Santiago, Maribel Vázquez y Yeyetzin Moreno. Entre sus políticas está la 
negativa a hacer proselitismo de partidos políticos o colaborar con proyectos extractivos, sus objetivos 
son la preservación y difusión de las formas de vida y pensamiento de los pueblos de su región y la 
defensa de sus territorios. Así lo explican con sus propias palabras en su web: “A través de los medios 


de comunicación comunitaria, reivindicar y fortalecer la identidad indígena de San Miguel Tzinacapan 
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y otras comunidades de la Sierra Nororiental, ofreciendo información que contribuya a la mejor toma 
de decisiones personales y colectivas, así mismo reconocer nuestra cosmovisión, valorar la historia 
local y defender nuestros derechos y territorios para crear cohesión comunitaria y contribuir a la lucha 
por una vida digna”””, 

Su emisión es plurilingúe, con una programación que combina el náhuatl, totonaco y castellano 
y a través de la emisión por FM desde la frecuencia 104.9 se escucha en doce comunidades nahuas y en 
veinte totonacas en los municipios de Cuetzalan, Jonotla, Zoquiapan, Tuzamapan de Galeana, 
Huehuetla y Hueytlalpan en Puebla y en Zozocolco de Hidalgo, Coxquihui y Papantla en Veracruz. La 
emisión también puede escucharse en directo por Internet a través de su sitio web “radiotsinaka.org”, 


donde se puede encontrar información sobre la radio, así como noticias y varios archivos en formato 


podcast con sus programas. La transmisión es de catorce horas diarias, todos los días de la semana. 


Ilustración 2: Sede e Radio Tsinaka en San Miguel Tzinacapan 


En todo proyecto de este tipo, por sus particularidades como radio comunitaria, la cuestión de la 


11. Web radiotsinaka.org (25-10-2022) 
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economía es siempre un aspecto importante que requiere un esfuerzo por parte del colectivo. A este 
respecto, Gabriela Vázquez explica que, “como somos una radio comunitaria no tenemos concesión ni 
patrocinios, funcionamos de manera autónoma. Diariamente es estar pensando de dónde vamos a sacar 
para el pago de este mes de la luz, del Internet o de cualquier aparato que se descompone. Entonces, a 
veces como que ahí nos detenemos un poco, pero siempre creo que todas y todos sabemos que este 
proyecto nos está fortaleciendo y entonces le echamos todos los kilos para poder sacarlo adelante” 


(Radio Tsinaka, 2022). 


En este sentido, una de las maneras en la que Radio Tsinaka ha ido manejando la cuestión 
económica es a través de la elaboración de proyectos determinados con los que poder optar a distintas 
subvenciones. De este modo se han presentado varios trabajos a entidades muy diversas, a algunas 
instituciones de gobierno como el PACMYC (Programa de Apoyo a las Culturas Municipales y 
Comunitarias), el CDI (Comisión Nacional para el Desarrollo de los Pueblos Indígenas), PECDA 
(Programa de Estímulo a la Creación y al Desarrollo Artístico) o el Premio Nacional de la Juventud. 
También han concursado a nivel internacional como con la entidad “Cultura Survival” que destina 
apoyos a radios indígenas y que les fueron aprobados hasta en dos ocasiones con una propuesta para 
capacitaciones y otra para cuestiones técnicas. También han recurrido a otras entidades como el Fondo 
de Acción Solidaria, que trabaja sobre actividades de defensa del territorio. En el marco de la 
pandemia, concursaron con el “Fondo de respuesta rápida”, que les otorgó una subvención con la que 
pudieron contratar a Rosa Santiago como locutora de lengua totonaca (Radio Tsinaka, 2022). Con la 
obtención de estos fondos se ha facilitado parte del mantenimiento y la evolución de la radio, así como 
de su propia formación como radialistas. 

“Se utiliza el dinero para realizar el proyecto que se propone, lo que más hemos solicitado es en 
cuestiones de capacitación: uso de redes sociales, producción audiovisual, producción radiofónica, 
periodismo de género, transmisiones en vivo, dramatización historias de vida, defensa del territorio, 
periodismo de intermediación, etc. (...) El dinero que recibimos, primero se ocupa para lo que se 
necesita con más urgencia y luego se mete en una cuenta, donde están las donaciones o las ventas de 
nuestros productos para la autogestión de la radio. Gracias a las subvenciones hemos logrado un buen 
equipo, dos mezcladoras, platos, grabadoras, micros. También hace poco y con el apoyo de la gente de 
la comunidad conseguimos un presupuesto para rehabilitar la casa donde está la radio. Hay otros 


proyectos en los que no se consigue nada de ahorro, incluso hasta terminas poniendo dinero para 
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completarlo pero se gana en otras cosas. Donde no hemos trabajado mucho es en nuestra remuneración, 
lo que recibimos es algo mínimo, no es lo justo para lo que trabajamos, lo hacemos porque nos gusta 
mucho. Pero ya estamos viendo la posibilidad de poder ponernos algún tipo de honorarios” (Radio 


Tsinaka, 2022). 


Además de las nueve integrantes de la radio que hemos nombrado anteriormente, ellas mismas 
aseguran que existe el Nechicouanij, “el cuerpo de la radio”, que contribuye con su trabajo y apoyo al 
buen funcionamiento de la emisora. Este cuerpo estaría conformado en primer lugar, por una 
colectividad de colaboradores afines al proyecto que no asumen responsabilidades directas pero que 
participan en momentos puntuales ofreciendo su apoyo y ayuda. Este grupo está integrado por antiguos 
miembros de la radio, personas de respeto del pueblo, intelectuales de la comunidad, activistas y 
miembros de organizaciones de comunicación comunitaria y organizaciones campesinas. Otro grupo 
importante que forma parte de este cuerpo de la radio son las niñas y niños de la comunidad que 
frecuentan el espacio de la radio y participan en él a través de talleres y de otras actividades que se 
organizan para ellas. Se les considera el futuro del proyecto y la siguiente generación de radialistas. Los 
abuelos y abuelas serían otro grupo fundamental ya que, aportando su palabra en distintos programas y 
contenidos de producción radiofónica, contribuyen de manera decisiva en la consecución de los 
objetivos de Radio Tsinaka como son la preservación y difusión de los conocimientos, la cultura y las 


tradiciones de sus mayores (Moreno, 2019). 


De entre el gran número de actividades que se realizan desde Radio Tsinaka como los 
programas, talleres, reportajes, capacitaciones y trabajos de mantenimiento, una de las formas en que 
mejor se manifiesta la relación de la radio con la comunidad de San Miguel Tzinacapan es su 
compromiso con las fiestas patronales. “El ciclo ritual de la fiesta patronal abarca varios meses y el 
equipo de Radio Tsinaka está presente en el proceso de organización de la fiesta y posteriormente en la 
transmisión en vivo por FM e Internet de los momentos rituales” (Moreno, 2019). Las fiestas marcan el 
ritmo de la convivencia en la comunidad, comprendiendo en cada celebración la relación religiosa, 
social y cultural del municipio. En este sentido, el compromiso adquirido por Radio Tsinaka con su 
comunidad, puede considerarse como un ejemplo de sentido de servicio o de bien colectivo que la radio 
aporta al municipio al que pertenece. De este modo, durante todo el año la radio está presente en las 


celebraciones con programas especiales, entrevistas y transmisiones en directo sobre lo que acontece en 
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cada día festivo.'? 


Sin lugar a dudas, una de las partes fundamentales para que una radio comunitaria funcione es 
la relación que ésta tenga con su audiencia. La consideración que en este sentido tiene Radio Tsinaka 
con sus radioescuchas puede verse reflejada claramente en el trabajo presentado el 11 de febrero de 
2023 sobre el “Diagnóstico Integral de la Influencia y Recepción de los Contenidos de Radio Tsinaka”. 

En este trabajo tuvo una especial colaboración el colectivo CITSAC (Centro de Investigación en 
Tecnologías y Saberes Comunitarios), una de sus miembros, Claudia Magallanes, explicó durante el 
evento de presentación cómo uno de los objetivos principales es “que las comunidades puedan generar 
sus propios mecanismos de apropiación tecnológica de acuerdo a sus necesidades de organización y 
culturales.” De este modo, con este trabajo se busca conocer la opinión y la influencia de los 
contenidos en la audiencia; “qué les gusta, qué les falta y cómo valoran el trabajo de la radio. Sirve 
además para que la propia emisora pueda tomar conciencia y ver cómo mejorar su programación y 
contenidos, repensar y reestructurar sus formas de organización y trabajo. Es una manera de comprobar 


cómo se relaciona la radio con la comunidad y de ponerse como radio al servicio de los escuchas. ”** 


El estudio se llevó a cabo entre los meses de octubre y diciembre de 2022. Durante este tiempo 
se realizaron 245 encuestas con un cuestionario de más de 40 preguntas a personas de toda la junta 
auxiliar de San Miguel Tzinacapan en los municipios de Tecoltepec, Xaltipan, Ayotzinapan, Tzinacapan 
y Xilcolta. Las encuestas fueron realizadas por cinco personas externas a la radio para que de este 
modo no se vieran comprometidas las opiniones y respuestas de los encuestados. El cuestionario 
constaba de tres secciones; una sobre hábitos de consumo de información, otra sobre opinión de la 
radiodifusión en general y una tercera más detallada sobre el funcionamiento de Radio Tsinaka y sus 
contenidos. Principalmente, respondieron mujeres, campesinos, estudiantes y amas de casa. En su 
mayoría, un 89 % son hablantes de una lengua indígena y el 98% declaró que escuchaban normalmente 
Radio Tsinaka. “En general estamos hablando de una audiencia conformada por mujeres indígenas, 


campesinas y hablantes de lengua indígenas. ””* 


12 Sobre el trabajo de las retransmisiones, más información en el apartado de fuentes audiovisuales 
13, Evento de presentación del diagnóstico de la recepción de la programación de Radio Tsinaka 11 de febrero 2023. 
14. Ibídem 


15. Ibídem 
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Una parte del estudio se dividió en entrevistas a grupos focales como campesinos para saber si 
los contenidos de la radio han contribuido a modificar sus formas de cultivo, también a mujeres 
pertenecientes a colectivos de la comunidad con el fin de conocer su percepción sobre la programación 
y a grupos de jóvenes, sobre los cuales el colectivo de la radio tiene la percepción de que les falta llegar 
a ellos. Además de la atención a estos grupos, se realizó un análisis comparativo con otros medios 
radiales; dos radios públicas, dos radios comunitarias, siete radios comerciales y dos medios digitales, 
con la intención de comparar los gustos de la audiencia y encontrar diferencias y similitudes respecto a 
estos otros medios. 

Sobre los aspectos positivos que se destacaron, encontramos una buena aceptación de los 
contenidos informativos, primando el seguimiento de la información local y regional, también de las 
producciones que se emiten provenientes de otras emisoras o programas. Igualmente, se preguntó por la 
influencia que la programación de la radio ha podido tener en su vida cotidiana; las respuestas pueden 


observarse en la siguiente imagen: 


33. ¿Considera que la Radio Tsinaka, en sus contenidos, promueve y fortalece alguna de 
las siguientes actividades comunitarias? 


Asambleas comunitarias 175 (72.9 %) 


Faenas 178 (74.2 %) 


Cargos comunitarios civiles 


: 137 (57.1 %) 
religiosos o educativa 


Mano vuelta o ayuda mutua 91 (37.9 %) 
No estoy enterada 16 (6.7 %) 
Otra 2 (0.8 %) 


0 50 100 150 200 


Ilustración 3: Influencia de la radio en la vida comunitaria 


Entre las demandas de los encuestados aparecen la de destinar más espacio para tratar 
cuestiones como apoyo psicológico, juventud, sexualidad, drogadicción o alcoholismo, con programas 
que traten estos temas específicos y la aportación de expertos que puedan aconsejar sobre los mismos. 


También se requirió más programación destinada a hablar de otras comunidades, donde también se 
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escucha la radio más allá de San Miguel Tzincapan. Se pidió una mayor equidad en el uso de las 
lenguas náhuatl, totonaco, castellano, ya que este último se suele emplear con más frecuencia, así como 
en el análisis de las propias tradiciones y costumbres, abordándolas de forma crítica, para cuestionar 
aquello que resulta dañino de su cultura. Se demandó también mayor aparición de la música tradicional 
del Xochipsitsaua'* y se hicieron algunas quejas como que las locutoras se equivocan con frecuencia al 
hablar náhuatl o que la música es aburrida en ocasiones. Otro de los reclamos fue el que hubiera más 
contenidos para niños y niñas, algo que desde hace poco ha supuesto la iniciativa del taller “Maj 
Timokuikatican”, dedicado a la composición y musicalización de canciones en lengua náhuatl que tiene 
lugar los domingos en la casa de la radio. 

En la realización de este pormenorizado estudio podemos ver una clara muestra de la dedicación 
que la radio tiene hacia su comunidad de radioescuchas y de sus pretensiones de seguir mejorando el 
trabajo de servicio que cumplen con su comunidad. En las siguientes imágenes podemos ver algunos 


resultados del diagnóstico. 


34.1 ¿Qué no le gusta de Radio Tsinaka 


O La música no me gusta 


O Los locutores ofenden o se burlan de | 
personas 


0 Es aburrido 

@ Se equivocan al hablar el nauat 

O La información que dan no me sirve 
0 Ninguna de las anteriores 


Ilustración 4: Contenidos que no gustan y reclamos 


16. Género musical y literario tradicional compuesto por cuartetos de versos octosílabos. Xochipitsaua quiere decir “flor 


delgada” , su baile es típico en las bodas indígenas de la Sierra Norte de Puebla. 
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Diagnóstico de la recepción de la programación 
de Radio Tsinaka 


Preguntamos a 244 personas su programa preferido de Radio 
Tsinaka y estas fueras las respuestas 


Avisos 
Complacencias musicales 


Música PF ¡Tabajaremos 
en mejorar la 
calidad de los 

tres programas 

favoritos! 


Noticias 
Pipilkonemej 
Ojtokalis S 
Radionovelas Número de 


menciones 
Nana kela 


Centro de Investigación en Tecnologías 
y Sabe: 


ir 
ES CITSAC 


Diagnóstico de la recepción de la 
programación de Radio Tsinaka 


Preguntamos a 244 personas si algún contenido que haya 
escuchado en Radio Tsinaka ha modificado sus prácticas 
cotidianas y éstas son las respuestas: 


4 MantendremoN 
el carácter MA 
comunitario y 
nuestro 
proyecto 
político 


Ep Centro de Investigación en Tecnologías 
, y Saberes Comunitarios 


Ilustración 6: Influencia de la radio en la vida cotidiana de los radioescuchas 


Para finalizar este apartado queremos destacar la reflexión que desde el propio colectivo de 
Radio Tsinaka se hace sobre la consideración que se tiene de la emisora. La radio se considera como 
parte de un fenómeno mayor que ha consistido en la capacidad de resistencia cultural demostrada por 


muchos pueblos indígenas en todo el continente latinoamericano, en concreto como en este caso, con 
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ejemplos como el de la apropiación de tecnologías y la creación de medios de comunicación propios. 
En este sentido, Radio Tsinaka se considera una institución comunitaria contemporánea, surgida e 
integrada en su comunidad, heredera de las tradiciones de su pueblo y de su historia de resistencia. Esto 
viene a referir cómo el sustento social, económico, técnico y organizativo que requiere un proyecto, 
como lo es la creación y mantenimiento de una radio comunitaria, viene originado de la propia 
comunidad a la que pertenece, es decir, no se trata de algo ajeno que se inserta en ella. Debido a estas 
particularidades, Radio Tsinaka se produce, funciona y manifiesta acorde a las propias características 
de su comunidad, en este caso siguiendo los tiempos, intereses y necesidades de la vida maseual. Por 
tanto, tal como se afirma desde el propio colectivo, Radio Tsinaka es una respuesta a su contexto 
histórico y político, a un pasado colonial y una historia de resistencia como pueblo originario (Moreno, 


2019). 


3.3 Contenidos y pensamiento filosófico 


Tras analizar el contexto en el que se ubica Radio Tsinaka, sus formas de organización y la 
relación con su comunidad, en el siguiente apartado vamos a dedicarnos a examinar los contenidos de 
la programación que emite la radio para comprobar qué rasgos del pensamiento filosófico nauha 
maseual pueden encontrarse en ellos. En este sentido, retomamos la pregunta que se hace y responde el 
propio colectivo de Radio Tsinaka: “¿cómo la filosofía nahua hace parte del proyecto de radio Tsinaka? 
A partir de la transmisión de la tradición oral, en concreto, se puede sostener que hay elementos de la 
cosmovisión nahua en los programas de la barra programática y los que se describen a continuación son 
algunos ejemplos de un proceso de resistencia cultural” (Moreno, 2019). Siguiendo estas 
consideraciones y para realizar esta tarea, vamos a dividir los contenidos en cuatro apartados que 
consideramos representativos sobre los temas principales que se atienden en la emisora y analizar cada 


uno de ellos. 


3.3.1 Defensa del territorio 


Para el estudio del primer apartado de esta sección referido a la defensa del territorio, 


escogemos el programa “Altepetl Nechicolmej” al que se describe con el epíteto de “la voz del pueblo 


organizado”. A lo largo del presente trabajo de investigación nos hemos referido a la importancia que la 
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noción de territorio tiene para los pueblos originarios latinoamericanos, una noción que subraya un 
sentido de pertenencia al mismo, separándose de la idea de considerarlo como una propiedad. Esta 
concepción del territorio como algo a lo que se pertenece indica que la naturaleza forma parte de la 
vida de los individuos, de la comunidad, no es algo de lo que se pueda disponer, utilizar, de lo que 
aprovecharse, sacar beneficio sino más bien al contrario se debe cuidar y respetar. Esta idea del cuidado 
nos remite a la consideración del territorio y todo lo que hay en él, cerros, agua, animales, como seres 
vivos merecedores del mismo respeto y consideración que los seres humanos. Sin duda este 
pensamiento filosófico, esta concepción de la vida, tiene su origen en la herencia de la tradición 
cultural de los pueblos originarios, algo que no es una excepción para el caso del pensamiento 


filosófico nahua maseual al que prestamos atención aquí. 


La cosmovisión nahua nos habla del origen de la creación como un proceso vinculado a la 
aparición del maíz, esto es, al principal alimento y por tanto elemento fundamental que permite la vida 
de los pueblos. “La creación del mundo está directamente asociada con el origen del maíz, lo que 
refleja su importancia en la práctica cotidiana de los agricultores mesoamericanos” (Beaucage y Rojas, 
2021). Siendo el maíz un elemento sagrado, la relación con la naturaleza que lo proporciona es 
igualmente sagrada y de respeto. Esta relación se repite con otros elementos como el agua, o los cerros 
que la albergan en sus profundidades y que producen la lluvia, como ya indicamos en el apartado 
anterior al referirnos al carácter sagrado de este difrasismo 'altepetl (monte-agua) que da nombre al 
programa. Ocurre lo mismo con los animales que comparten el espacio del territorio con los pueblos, 
son parte de él y contribuyen igualmente al mantenimiento de la vida en la naturaleza. La relación con 
los animales también proviene de una herencia cultural que se remonta a los orígenes de la creación, 
donde estos son aliados fundamentales de los humanos. “En todos los relatos (de creación nahuas y 
totonacos) está presente el mundo animal: los héroes culturales forman alianzas con ellos ” (Beaucage y 


Rojas, 2021). 


Estas consideraciones que acabamos de explicar en torno a la relación de los pueblos nahuas 
maseual con su territorio, se reflejan notoriamente en los temas y contenidos que se tratan en Altepetl 
Nechicolmej. Este espacio radiofónico prioriza los procesos de defensa del territorio en la Sierra 


Nororiental de Puebla, así como la relación que tienen entre sí diversos colectivos y organizaciones de 


17. Esta construcción gramatical en la que dos palabras diferentes, al aparecer juntas, constituyen una tercera unidad de 
significado con carga metafórica era muy frecuente en la lengua náhuatl clásica. 
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la misma región. Uno de los colectivos que participan de forma habitual en el programa es el Consejo 
Tiyat Tlali “en defensa de nuestro territorio”, que agrupa en su asamblea a pueblos nahuas, totonacos y 
mestizos y que surge en el año 2012 para contrarrestar los proyectos extractivos que amenazaban la 
región en aquellos años. Desde entonces se ha mantenido vigilante ante cualquier tipo de agresión en 
sus territorios. En algunas de sus intervenciones radiofónicas, han cuestionado la privatización de 
ciertas tierras o entornos naturales al considerar que, siendo el ser humano parte de un ecosistema y 
necesitándolo para vivir, la explotación de una parte del territorio para extraer recursos, afecta de 
manera negativa en las poblaciones y por ello éstas tienen el legítimo derecho de protestar y tratar de 
impedir estos usos. 

Otro ejemplo en el que podemos ver cómo la concepción de la vida comunitaria se aplica a las 
realidades que viven actualmente las comunidades de los pueblos originarios, son los esfuerzos que se 
están llevando a cabo para presentar denuncias y alegaciones de manera colectiva en contra de 
proyectos que afecten al territorio. De este modo se trata de evitar la lógica del sujeto jurídico 
individual que formaliza la denuncia, una normativa legal que permite que la responsabilidad recaiga 
sobre un solo individuo, exponiéndolo ante la ley en solitario, pudiendo llegar incluso a ser reprimido o 
criminalizado, quedando legalmente desamparado del respaldo y la fuerza que tendría la aceptación 


legal de una denuncia comunitaria. 


La herencia filosófica náhuatl también hace referencia a la condición efímera de la existencia, 
en el sentido de que los ciclos naturales están por encima de la existencia humana. Esta idea llevaba a 
la reflexión de los antiguos nahuas a que el tiempo de vida es un préstamo que se nos ha concedido 
(León-Portilla, 2006). Este pensamiento también lo podemos ver reflejado en alguna de las 
intervenciones que desde el programa de Altepec Nechikolmej se recogen en relación a cómo conciben 
algunos defensores del territorio su tarea. Así, encontramos reflexiones en torno a esa idea de préstamo, 
de huéspedes momentáneos, siendo que los seres humanos no son dueños de la Tierra sino que están en 
ella durante un tiempo. Esto implica que para preservar la vida, en su ciclo de cambio y renovación, se 
debe legar a las futuras generaciones territorios en los que tengan la oportunidad de desarrollar su 


existencia de forma digna durante el tiempo que les sea concedido. 
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3.3.2 Cultura e identidad 


En la tradición náhuatl la educación era una cuestión principal, estaba orientada en un sentido 
colectivo para que el individuo se pudiera integrar de la mejor manera en la vida comunitaria. No se 
trataba, pues, tanto de un tipo de formación individual sino que las enseñanzas estaban destinadas a ese 
fin común: “Así como la Paideia de los griegos se acentuaba probablemente más el carácter 
personalista, así entre los nahuas (...) se atendía de preferencia (...) la incorporación de los nuevos seres 
humanos a la vida y objetivos supremos de la comunidad” (León-Portilla, 2006; 222). De acuerdo a los 
principios de la educación náhuatl, el individuo debía ser capaz de conocerse bien para poder ser dueño 
de sí, saber controlarse y convivir. En este sentido, la misión de los educadores era la de “poner un 
espejo delante de la gente para que se conozca a sí misma y se haga cuerda” (León-Portilla, 2006; 243), 
para lograr tal fin existía “la convicción de que la memoria de los hechos pasados era el mejor de los 
espejos que podían ponerse a los hombres para que se conocieran como grupo y sociedad” (León- 
Portilla, 2006; 243). Todo ello nos indica la importancia de conocer la historia y las tradiciones de cara 


a conformar la identidad propia y la de la comunidad. 


En este apartado referido a la cultura e identidad dentro de la programación de Radio Tsinaka, 
hemos elegido dos programas que pueden ilustrar la importancia que sigue teniendo para los pueblos 
nahuas actuales el conocimiento de sus historias y tradiciones. En primer lugar, tenemos el programa 
“Ojtokalis” (andanzas) uno de los contenidos mejor valorados por la audiencia, como ya pudimos 
observar en el trabajo de diagnóstico sobre la radio. En este programa se recogen testimonios y 
tradiciones de diversos municipios de la región, con el objetivo de registrar la memoria oral de las 
comunidades. Acompañado de la sentencia “lo que no se cuenta se olvida” este programa trata de 
recopilar diversos aspectos de las tradiciones que se viven en diversos pueblos nahuas y totonacos de la 
Sierra Nororiental de Puebla. A través de entrevistas personales, los testimonios hablan sobre las 
formas de trabajo y organización en sus comunidades, el origen histórico de sus pueblos, narran 
cuentos tradicionales, explican las danzas, los bailes y sus motivos, describen sus fiestas patronales o 


de la música de su comunidad. 


Precisamente el formato de este programa pone de manifiesto la importancia de la oralidad y de 


la forma de transmitir el conocimiento entre generaciones, narrando los mayores las experiencias 
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vividas a los más jóvenes. En tiempos prehispánicos la misma lengua náhuatl no se aprendía con 
teorías gramaticales, sino a través de la palabra viva, en el diálogo, la conversación, la oralidad. El 
epíteto que lo acompaña al programa Ojtokalis,“lo que no se cuenta se olvida” subraya la alta 
consideración en que se tenía la palabra hablada. El vocablo del náhuatl clásico que traducimos por 
recuerdo es “Ilnamiqui” que contiene la raíz “miqui” que refiere a la muerte o a la pérdida de algo. Así, 
recordar es no dejar que algo muera, es la acción que evita que algo se pierda para siempre (Piquer, 
2019). Con estos ejemplos podemos ver la importancia de la transmisión de conocimientos a través de 
la oralidad, de esta forma particular de conservar la tradición y el conocimiento, de evitar que se 
pierdan. También podemos entender el carácter sagrado que se le atribuía a la palabra por ser el 
vehículo por el que los pueblos transitan el cambio constante que son la historia y la vida. Igualmente, 
reconocemos el valor fundamental de las lenguas originarias, en este caso del nahua, para mostrar 


modos de expresión y entendimiento de pensamientos filosóficos propios. 


El segundo programa que queremos destacar es “I tajtol tsinaka” (la voz del murciélago), con el 
formato de la radiorevista, promoviendo el diálogo entre los participantes, se abordan contenidos que 
atañen a la vida diaria de los pueblos maseual. En este sentido, el programa compagina temas 
tradicionales como el cultivo del maíz, el oficio de las parteras, la lengua y la vida comunitaria, con 
cuestiones más actuales como las repercusiones del lenguaje sexista, los daños al medio ambiente, la 
migración o el turismo. Tal y como explican las propias radialistas este programa supuso un reto en la 
medida en que fue evolucionando desde un primer momento donde se limitaban a dar información 
sobre temas más o menos complejos, hasta una segunda etapa donde optaron por tratar las temáticas en 
un espacio de diálogo conjunto y abierto ofreciendo diferentes puntos de vista y tratando de llegar a 
conclusiones (Moreno 2019). En este formato podemos ver una similitud con las prácticas de resolver 
los problemas comunitarios en las asambleas a través de la palabra y el consenso. 

Este programa puede servir como ejemplo para responder una de las demandas que realizaba la 
audiencia en el diagnóstico sobre los contenidos de Radio Tsinaka en el que hablaba de la necesidad de 
hablar de forma crítica de las tradiciones, viendo su utilidad para los problemas actuales de las 
comunidades así como para detectar las costumbres y prácticas que es necesario modificar. Sirve 
también para ilustrar el constante proceso de recuperación y reformulación de los conocimientos 
tradicionales y las formas de pensamiento filosófico de los pueblos, en el sentido que hemos explicado 


en anteriores capítulos, sobre la necesidad de tener presente el pasado para poder configurar la vida que 
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quieren llevar los pueblos originarios. 
3.3.3 Mujeres 


Como hemos venido mencionando en el presente capítulo en relación al pensamiento filosófico 
náhuatl, el cambio es un principio rector de la vida y su aceptación pasa por entender la necesidad de 
transformar la herencia y la tradición de la propia cultura acorde a las necesidades actuales de la vida 
comunitaria. Es la forma en que la tradición cobra sentido, tomándose como referencia y guía para 
enfrentar los desafíos del presente. En este apartado vamos a hacer referencia a la situación de las 
mujeres nahuas en su entorno, analizando sus roles en la comunidad, las dificultades que afrontan, sus 
retos y sus logros. Estos temas son los que se tratan en el programa Yauitsin que pretende ser un 
espacio seguro e inspirador donde escuchar la palabra de las mujeres. Los contenidos de este programa 
iniciaron con la intención de narrar la vida de mujeres que a lo largo de la historia han contribuido a 
mejorar la vida y los derechos de las mujeres. Así, podíamos encontrar los relatos de mujeres de otras 
épocas y otras latitudes. Sin embargo, la evolución del programa ha ido dando paso a la recopilación de 
testimonios a través de entrevistas a mujeres más cercanas a la realidad de los pueblos nahautl maseual 
y totonaco. Entre los numerosos testimonios de mujeres que podemos encontrar en Yauitsin, vamos a 
analizar dos en particular que a nuestro juicio resultan representativos de la propuesta que realizan las 
radialistas de Radio Tisnaka a través de este programa. 

En primer lugar, tenemos el testimonio de Emilia Arroyo, trabajadora textil, promotora cultural 
y defensora de derechos humanos. Esta mujer nahua nos habla de la importancia de la preservación de 
su lengua y de su enseñanza a las nuevas generaciones. Explica la necesidad de sobreponerse a la 
vergúenza que existe al hablar una lengua originaria y enfrentar el racismo que existe en la sociedad 
con los hablantes de su lengua madre. “Es a través de la lengua como nombramos y valoramos nuestro 
territorio y a los que en él habitan, nadie se expresa igual en lengua ajena, siendo la lengua originaria el 
reflejo del pensamiento propio de una cultura”**. Sobre su trabajo y dedicación como maestra de lengua 
nahua, describe cómo el compromiso y la empatía con los demás son valores que están, a su juicio, por 
encima del prestigio, los reconocimientos y el dinero, ya que su condición de mujer indígena le dota de 
unos principios “que implican mirar el lado de las personas en lugar de las cosas materiales ”*?. Estas 


palabras recuerdan a la principal motivación de los antiguos educadores nahuas que consistía en 


18. Radio Tsinazaka, programa Yuitzin, Emilia Arroyo, 6/7/2022 
19. Ibídem 
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“humanizar el querer de la gente” (León-Portilla, 2006). Del mismo modo y en su condición de mujer 
destacada en su entorno, llama también a enfrentar el machismo y los prejuicios contra las mujeres en 
las comunidades. 

En segundo lugar, vamos a referirnos al programa dedicado a la cantante y música Staku 
Allende. Dedicada desde pequeña a la práctica del huapango tradicional, Allende es presentada como 
un referente femenino para las nuevas generaciones que quieren dedicarse a este arte. Su dedicación y 
devoción por la música huasteca no le han impedido tratar de aportar su particular visión a este género 
artístico, introduciendo letras que puedan contar historias de mujeres, refiriéndose a temas como la 
violencia, el machismo o los feminicidios que no entran en el canon tradicional de estas canciones. Una 
vez más encontramos un ejemplo de cómo a partir de la tradición, en este caso la música huasteca, se 
buscan modos para mejorar las condiciones de vida en el presente, aquí concretamente en relación a las 


mujeres. 


Son varias las integrantes de la radio que se reconocen como feministas a nivel personal, aunque 
esta definición no ha sido aplicada por el momento al colectivo de Radio Tsinaka. Por otro lado, sí 
existen algunos preceptos contra comportamientos machistas en su reglamento interno. En este sentido, 
hemos podido comprobar que contenidos como los que encontramos en el programa Yautizil, hablan de 
una transformación hacia la consideración de la mujer indígena. Como ellas mismas exponen, “la 
participación de mujeres en la radio pone en entre dicho algunas prácticas comunitarias donde a las 
mujeres se les asigna únicamente al ámbito doméstico; hablar, dar la palabra en lo público es un acto de 
desafío” (Moreno, 2019). Por otro lado, el hecho de que la mayoría de componentes de Radio Tsinaka 
sean mujeres (siete mujeres y dos hombres) responde al hecho de que ellas han mostrado un gran 
interés por el medio, creando un espacio donde pueden expresar su palabra y dar la oportunidad a otras 


mujeres de hacerlo. 

3.3.4 Radionovela 

Hemos querido reservar este último apartado al análisis de la radionovela por considerarlo 
especialmente como un formato radiofónico que se adapta a las formas narrativa y relatada en que los 


pueblos transmiten sus conocimientos. En contraste con la forma argumentativa, conceptual y abstracta 


del discurso occidental, la tradición oral de los pueblos originarios está principalmente basada en la 
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experiencia concreta a partir de la cual se explica y expresa. Esta característica es propia de su 
pensamiento filosófico y su visión del mundo, por ello el formato dramatizado de la radionovela ha 


tenido una gran importancia dentro de la historia de la radio comunitaria latinoamericana. 


Concretamente, la radionovela que vamos a analizar lleva por nombre “Nanaj Quela” y se trata 
de la primera radionovela producida por Radio Tsinaka, con música original y dramatizada tanto en 
lengua náhuatl como en castellano. En ella se narra la vida de Doña Quela, personaje principal 
inspirado en varias mujeres de las comunidades cercanas a San Miguel Tsinacapan, las relaciones con 
su familia y su comunidad. Doña Quela es una mujer de 60 años que vende tortillas y se dedica a 
trabajar el campo. Una de sus principales habilidades es la cocina, en cada uno de los diez capítulos de 
la radionovela nos presenta una receta tradicional de su comunidad. El recetario completo se puede 
encontrar en el sitio web de Radio Tsinaka y constituye un trabajo de recopilación de platos típicos 
dentro de la investigación que se ha llevado a cabo para realizar la radionovela. Esto supone una forma 
de recuperación de parte del saber de la comunidad, en este caso referido al arte culinario, a sus 


alimentos y productos típicos autóctonos. 


Además de las recetas, en cada capítulo se hace referencia a las costumbres y tradiciones de la 
comunidad, como los cargos de mayordomía en las fiestas, concretamente en la de la imagen Padre 
Jesús de la que se encarga doña Quela o la celebración del día de difuntos con la que se cierra la 
historia y en la que la protagonista narra a su difunto marido todo lo ocurrido durante el último año a su 
familia. La importancia de esta tradición es conocida en todo México y tiene sus particularidades en la 
región de la Sierra Nororiental de Puebla: 

“Por ejemplo, nahuas y totonacos comparten la idea de que, por Todos Santos, las almas de los 
difuntos vuelven a sus lugares de origen. Se traza un camino con pétalos de cempasúchil desde la 
vereda hasta la puerta de la casa. Se adornan los altares domésticos con flores y velas y se cubren de 
frutas y tamales. Las ánimas no ven, pero sí huelen. Por el cempasúchil encuentran la casa y se 
alimentan del olor de los tamales y de las frutas, mientras estén las velas encendidas. Luego, se llevarán 
consigo una parte para alimentarse durante todo el año. El último que se murió en el pueblo es el que 


cargará los tamales” (Beaucage y Rojas, 2021). 


Además de las celebraciones, también aparecen en esta historia costumbres y trabajos como son 
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las labores del campo y los momentos de siembra y cultivo o la práctica tradicional del “tamakepalis” o 
“makepalis” (mano o trabajo de vuelta) al que nos hemos referido anteriormente y que doña Quela 
practica con su comadre Doña Aurelia. La gran mayoría de personajes que aparecen en esta radionovela 
son femeninos, por lo que se refleja con gran verosimilitud la diversidad de la vida de las mujeres 
nahuas actuales. Entre estos personajes destaca Ocotlán, hija de Doña Quela, una mujer que no quiere 
casarse y que además de su trabajo como maestra, tiene un cargo importante en la Asamblea del Agua, 
donde ejerce de tesorera. Ocotlán representa a una mujer comprometida políticamente que sigue la 
tradición de su cultura, pretende ser libre e independiente y debe enfrentarse a los prejuicios que dentro 
de su comunidad se tiene hacia mujeres con esa determinación. Otra de las mujeres protagonistas es 
Panchita, nuera de Doña Quela, casada con su hijo Artemio y que con el apoyo de su suegra es capaz de 
tomar la determinación de abandonar a su esposo llevándose a sus hijas y buscar un trabajo ante los 
problemas continuos que le causa su marido. Es notorio como entre todas las mujeres que aparecen en 
la radionovela, existe una relación de apoyo y de cuidado. 

Por contra, el personaje de Artemio, representa distintos problemas actuales que se viven en las 
comunidades como el alcoholismo, el desinterés por las tradiciones y las relaciones extramatrimoniales. 
Resulta significativo cómo este último problema se resuelve mediante la palabra, el acuerdo y el intento 
de reparación por parte de Doña Quela y los padres de la muchacha a la que corteja Artemio, tratando 


de resolver el asunto sin denuncias de tipo legal sino dentro de las propias formas de la comunidad. 


Otro aspecto a destacar dentro de las costumbres y conocimientos que se muestran en esta 
historia, es el de las enfermedades y medicinas tradicionales, de las que se habla en referencia a las 
muertes de la hermana de Doña Quela Rosa y de su esposo Cipriano, víctima de un “mal aire”. 
También cuando la propia Doña Quela cae enferma a causa de sus preocupaciones y disgustos. En este 
sentido, queremos destacar la importancia que las emociones tienen en la vida de estos personajes y 
que son un reflejo del propio pensamiento filosófico del pueblo nahua. El corazón (yólotl) es una de las 
referencias constantes durante la radionovela cuando se trata de expresar lo que piensan, sienten y 
reflexionan sus protagonistas. El corazón no es únicamente una referencia al estado emocional sino a la 
importancia que éste tiene como accionador de la reflexión y de la acción en las personas; “el corazón 
es un órgano que bombea la sangre para el movimiento del cuerpo, su otra acción es causar sensibilidad 
para pensar bien las cosas que se observan, provoca el sentir para pensar mejor las cosas en el mundo” 


(Hernández 2013). Como ya vimos anteriormente, a diferencia de la filosofía occidental (pienso, luego 
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existo), para el pensamiento filosófico náhuatl lo que mueve a actuar y a pensar es la emoción. A este 
respecto podemos ver las consideraciones de Beaucage y Rojas en su trabajo acerca de las cosmologías 
nahua maseual y totonaca de la Sierra Norte de Puebla: 

“Tanto entre los nahuas como entre los totonacos de la Sierra, se identificó tres centros anímicos 
mayores: el corazón (yolotl), sede de los afectos y de los pensamientos, la cabeza (cuaitl), sede del 
juicio, el hígado (elli), sede del vigor y de la pasión (...) nahuas de Tzinacapan insistieron sobre la 
unidad necesaria de la pareja corazón-cabeza. El corazón (yolot) es la base de la vida misma (yoli, 
“nacer”), del pensamiento profundo (yolnemilia “pensar con el corazón”, preocuparse) y del afecto; la 


cabeza es esencial para una relación cognitiva correcta con el mundo” (Beaucage y Rojas, 2021; 207). 


Tras el análisis realizado en este apartado podemos considerar que, tal y como afirman las 
propias integrantes del colectivo de Radio Tsinaka en las reflexiones que reproducíamos al inicio del 
mismo, el pensamiento filosófico nahua maseual está presente y se ve reflejado a través de los 
contenidos y programas de la radio en varios aspectos y de formas diversas. Por lo que podemos 
concluir que Radio Tsinaka es un espacio comunitario para la difusión, preservación y producción del 


pensamiento filosófico que corresponde a su cultura originaria. 
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Capítulo 4: La Red de Comunicadores Indígenas del Perú 


“Somos miles de millares, aquí, ahora. Estamos juntos; 

nos hemos congregado pueblo por pueblo, nombre por nombre, 
y estamos apretando a esta inmensa ciudad que nos odiaba, 

que nos despreciaba como a excremento de caballos" 


José María Arguedas 


La parte de la presente investigación, que corresponde al estudio de la Red de Comunicadores 
Indígenas del Perú (REDCIP), ha estado condicionada por los acontecimientos que se desataron en el 
país a partir del 7 de diciembre de 2022. En nuestro caso particular, esta situación provocó que no 
pudiéramos realizar la estancia prevista en Perú durante los meses de enero, febrero y marzo de 2023. 
Dadas estas circunstancias, nos proponemos analizar en este apartado, el contexto previo que 
desembocó en la crisis político-social que atraviesa Perú, así como analizar el papel que han jugado los 
comunicadores y comunicadoras de la REDCIP en estos acontecimientos. Finalmente, analizaremos la 


presencia del pensamiento filosófico indígena en el trabajo de esta red de comunicadores. 


4.1 El contexto político-social peruano 


Para poder entender la actual crisis que se vive en Perú producida a raíz del autogolpe de Estado 
y la posterior detención del presidente Pedro Castillo el pasado 7 de diciembre de 2022, es necesario 
poner en contexto la situación política vivida en el país durante las últimas décadas. Uno de los 
principales protagonistas de la escena política peruana es el “fujimorismo”, corriente política de 
extrema derecha que debe su nombre a Alberto Fujimori, presidente peruano entre 1990 y 2000. Su 
llegada al poder supuso la consolidación de una nueva élite peruana y la implementación de un gran 
número de políticas neoliberales en el país. En abril de 1992, Fujimori disolvió el Congreso y en 1993 
promulgó una nueva Constitución que estableció un congreso unicameral integrado por 130 
representantes (Escárzaga, 2023). Con ello posibilitó la privatización de gran parte de la actividad 
económica y la apertura total de la actividad minera al capital extranjero, obteniendo uno de los PIB 
más altos de la región durante mucho tiempo, pero extremando la pobreza de la gran mayoría de la 


población en el país: 
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“Este modelo requiere la apropiación del territorio indígena, por ello, de los años 90 hacia 
adelante se va a gestar un protagonismo del campesinado indígena y la confrontación central se va a 
dar entre éste y el capital extranjero que se expande (...) Esta se convierte en la contradicción 
estructural fundamental entre el campesinado indígena que es poseedor reconocido de territorios y el 
empresariado minero que va a tener todos los recursos jurídicos y políticos para expropiarlo (...) en la 
confrontación entre las dos fuerzas, la minería tiene de su lado al Estado, a la normativa legal y a los 


medios de comunicación a su disposición y con ello los recursos para imponerse” (Escárzaga, 2020). 


En los años de mandato de Fujimori, destaca también por el enfrentamiento estatal con el grupo 
terrorista de izquierda Sendero Luminoso, al que acabó por desarticular en una guerra que dejó muchas 
secuelas en el país, así como acusaciones y denuncias al Estado por vulneración de derechos humanos. 
No obstante, este episodio hizo que el gobierno de Fujimori y su figura gozaran de gran popularidad, 
por lo que la lucha contra el terrorismo ha sido un elemento para lograr la legitimación del poder, una 
fórmula política que sigue vigente a día de hoy. 

“Para legitimarse y mantener el poder económico y político, la extrema derecha requiere 
mantener vivo al enemigo terrorista, lo ha hecho desde 1992 y continúa haciéndolo, las leyes 
antiterroristas vigentes le permiten criminalizar a toda oposición y evitar la consolidación de 
alternativas populares de izquierda” (Escárzaga, 2023). En el año 2000, Fujimori pierde el apoyo de 
Estados Unidos y renuncia a la presidencia marchándose a Japón, su país de origen. 

“A pesar de la marcha de Fujimori, el fujimorismo continuó siendo una fuerza política en Perú y 
en los siguientes años se fortalecieron los mismos grupos empresariales, nacionales y extranjeros, y 
persistió la retórica de la amenaza terrorista para justificar la continuidad neoliberal de entrega de los 
recursos naturales a las empresas extranjeras y para perseguir las luchas de las comunidades 
campesinas contra la minería y encarcelar a sus dirigentes para apagar las movilizaciones” (Escárzaga, 
2023). 

La nueva representante del Fujimorismo y heredera política de su padre fue Keiko Fujimori, 
candidata a la presidencia del país hasta en tres ocasiones en 2011, 2016 y 2021 sin lograr alcanzar el 
poder. “No obstante, durante toda esta etapa, el fujimorismo ha logrado con sus votos la mayoría en el 
Congreso y a través de él sigue decidiendo los destinos de Perú, gobernando indirectamente, 
presionando e incluso controlando los gobiernos a través de reformas constitucionales” (Escárzaga, 


2023). La estrategia de presión del fujimorismo hacia los gobiernos de turno generó una inestabilidad 
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política y problemas de gobernabilidad que se acentuaron durante el quinquenio de 2016 a 2021. Esta 
situación política inestable unida a los numerosos casos de corrupción que han llevado a ser 
procesados, algunos incluso encarcelados, hasta cinco expresidentes peruanos en lo que va de siglo, 


llevó al desprestigio de la clase política peruana. 


En este contexto de descontento social hacia la clase política del país, surge la figura de Pedro 
Castillo, un maestro rural, originario de Cajamarca al norte del país, campesino, hijo de campesinos 
analfabetos, miembro de las rondas campesinas y evangélico. Nadie esperaba el triunfo electoral de 
Castillo. Tanto fue así que durante la primera vuelta fue totalmente ignorado por los medios de 
comunicación limeños, que sí hicieron campaña contra la otra candidata de izquierdas Verónika 
Mendoza del partido político Juntos por el Perú. Por su parte, el candidato Castillo, invisible para los 
medios de comunicación, realizó una campaña “subterránea” con un gran apoyo en las zonas rurales 
del país. En esta primera vuelta, Castillo obtuvo un 19% de los votos frente al 13% conseguido por 
Keiko Fujimori, lo que llevó a los dos candidatos a disputarse la presidencia en la segunda vuelta. 

“Tal vez el elemento más importante que explique el triunfo de Castillo es la alta identificación 
de los sectores populares urbanos y rurales con el maestro rural. Un David enfrentando a Goliat. Keiko 
y la derecha mostraron durante la campaña por la segunda vuelta su gran desprecio racista por los 
votantes de Castillo, 'a los que descalificó por votar mal, no saber ejercer el voto y alguno de sus 
simpatizantes afirmó que había que quitarles el derecho al voto pues no lo merecían' ” (Avilés, 2021; 


(Escárzaga, 2023). 


Desde que Pedro Castillo asumiera la presidencia del Perú en julio de 2021, el hostigamiento 
contra su gobierno y su persona fue constante. Desde la oposición derechista y los medios de 
comunicación se llevó a cabo una campaña de acoso y desestabilización, en la que el presidente fue 
presionado, descalificado, insultado y acusado de corrupción. La inesperada derrota electoral por parte 
de la derecha hizo que su estrategia política estuviera dirigida a forzar la salida de Castillo de la 
presidencia del país para poder revertir las políticas iniciadas por el nuevo presidente. “Un tema crucial 
fue su compromiso expresado ante sectores campesinos de no renovar las concesiones mineras a las 
empresas extranjeras que están venciendo en este año. El conflicto minero ha sido el eje de la 


movilización campesina y popular en lo que va del siglo XXI y contra ella se dirige el mecanismo del 
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terruqueo”” (Escárzaga, 2023). 


Tras menos de un año y medio de gobierno en el que Castillo mostró su falta de experiencia 
política para gobernar y tras dos intentos de moción de censura por parte de la oposición, el 7 de 
diciembre de 2022, el presidente lee el anuncio de la disolución del Congreso, declara el Estado de 
emergencia y proclama un golpe de Estado. En una situación, de acoso y amenazas hacia su persona y 
su familia y mostrando su ingenuidad e ignorancia, se lleva a cabo este hecho en el que parece evidente 
que el presidente fue engañado o presionado para realizarlo. 

“Tal medida no tenía ninguna posibilidad de consumarse, no había el apoyo del Ejército ni de 
alguna fuerza política, pero sirvió de justificación para lograr la vacancia de Castillo. Finalmente, la 
vacancia se tramitó por el supuesto delito de rebelión sustentado en su proclama y fue detenido sin 
juicio político que lo desaforara y reemplazado dos horas después por su vicepresidenta Dina Boluarte, 
quien de inmediato contó con el apoyo del Congreso, del Ejército, los medios de comunicación, el 


empresariado y el gobierno de Estados Unidos” (Escárzaga, 2023). 


Los hechos del 7 de diciembre en Perú en los que se produce la destitución y encarcelamiento 
del presidente Pedro Castillo, asumiendo la presidencia del país la que era hasta ese momento su 
segunda, Dina Boluarte, remiten a otros sucesos similares ocurridos en América Latina en las últimas 
décadas y que han sido calificados como “golpes blandos”. Este nombre hace referencia a la ausencia 
del uso de la fuerza militar para derrocar a un gobierno e instaurar uno nuevo, si bien estos procesos no 
suelen estar exentos de violencia. Las estrategias principales que se emplean por parte del movimiento 
opositor son las campañas de desprestigio desde los medios de comunicación afines, así como el acoso 
por vía judicial al gobierno de turno, todo ello planificado para dar una apariencia de legalidad a 
procesos de derrocamiento y toma de poder que no respetan o eluden los procesos electorales 
democráticos. En este sentido, el profesor Alberto Santana hace referencia a este tipo de estrategias 
políticas con ejemplos ocurridos en Honduras contra el presidente Manuel Celaya en 2009, contra 
Fernando Lugo en Paraguay en 2012, Dilma Rousseff en Brasil en 2015 o Evo Morales en Bolivia en 


2019”, Del mismo modo, la profesora Escárzaga se refiere a las estrategias del fujimorismo en Perú y 


20. Estrategia política de la derecha peruana para desprestigiar la protesta social o las propuestas de izquierda, calificándolas 
como terroristas o criminales. 


21. En conferencia “La Crisis del Perú: Balance y perspectivas”, organizada por el CIALC Centro de Estudios 
Latinoamericanos FCPyS-UNAM 
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su implicación en el derrocamiento de Pedro Castillo como presidente, como parte de una planificación 
diseñada para impedir que la clase popular pueda acceder al poder. 

“El fujimorismo es una forma grotesca de dominación política que apela a una legalidad política 
a modo, creada por ellos mismos y que carece de legitimidad. Su largo control sobre los medios de 
comunicación le ha permitido convertir en hegemónica su distorsionada visión del mundo y normalizar 
el autoritarismo y el racismo que se ejerce contra las mayorías para mantener su dominación. Por esa 
legalidad puede acusar de ser terroristas a los manifestantes que piden una Asamblea Constituyente” 


(Escárzaga, 2023). 


El hecho de que fuera la vicepresidenta de Castillo, Dina Boluarte, la que accediera al poder 
reviste de legalidad el proceso de destitución del presidente, ya que no es un nuevo partido el que llega 
al gobierno. Sin embargo, en el ámbito latinoamericano, países como México, Colombia, Argentina, 
Honduras o Brasil, han denunciado este tipo de movimiento como un golpe contra Castillo. Para una 
gran parte de la población peruana, la cooptación por parte de la derecha de Boluarte es un hecho que 
ha desatado manifestaciones masivas pidiendo su renuncia y acusándola de traición y de consolidar un 
golpe cívico-militar en el país con el apoyo del ejército. 

“La movilización campesina y popular en el sur del país comenzó de inmediato y 
espontáneamente, fue autoconvocada —como señalan los propios movilizados— pidiendo la 
restitución de Castillo, la disolución del Congreso, la renuncia de Boluarte y una nueva Constitución. 
La decisión de movilizarse desde las distintas regiones del sur del país para rechazar la imposición de 
la derecha fujimorista de una nueva dictadura es una novedad por su amplitud, generalización y 


duración” (Escárzaga, 2023). 


En respuesta a las movilizaciones y protestas, desde el nuevo gobierno, así como desde los 
principales medios de comunicación, se ha denunciado a los manifestantes, acusándolos de terrorismo, 
de respaldar el golpe de Castillo, relacionándolos con el narcotráfico o con los partidarios de Evo 
Morales. Se ha llamado a la población a no dejarse engañar, negando la legitimidad de las protestas y 
respaldando sin fisuras la actuación del ejército y la policía peruanas. Sin embargo, estos discursos que 
corresponden al poder centralizado de las élites limeñas muestran una realidad muy distinta a la que se 
percibe en la mayoría de regiones del país. 


“La burla y descalificación sistemática del presidente por congresistas y medios de 
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comunicación por sus atributos identitarios y por su incompetencia política fue eventualmente 
percibida por los sectores rurales y urbano populares como una agresión hacia ellos mismos, un grado 
más en el tradicional desprecio que los sectores altos y medios blancos practican contra la población 
chola o indígena” (Escárzaga, 2023). 

Durante las manifestaciones la actuación del ejército y la policía ha sido calificada como 
desproporcionada y brutal por varias organizaciones de derechos humanos a nivel internacional. Se 
destaca la intervención del ejército en el intento de la toma del aeropuerto de Ayacucho el 15 de 
diciembre de 2022, donde medios como el peruano IDL Reporteros denunció la ejecución extrajudicial 
de al menos 6 personas. Para finales de 2022 habían muerto 25 personas en las protestas en Ayacucho y 
Andahuaylas. El 9 de enero hubo 17 muertos durante las protestas en el intento de la toma del 
aeropuerto de Juliaca, en Puno. Las movilizaciones alcanzaron la propia capital, donde llegaron miles 
de personas movilizadas a lo largo del país por la convocatoria de un paro nacional el 19 de enero. El 
21 del mismo mes el ejército utilizó la fuerza para ingresar en la Universidad Nacional Mayor de San 
Marcos, donde se alojaban varios de los manifestantes llegados desde distintas provincias para 
participar en la convocatoria del paro nacional; se realizaron 193 detenciones. A principios de febrero la 
Asociación Nacional de Periodistas del Perú denunció que un total de 153 periodistas fueron atacados 
durante la cobertura de las protestas antigubernamentales. Para el 23 de febrero se contabilizaban al 
menos 70 muertos desde el inicio de las protestas en diciembre, varios de ellos menores de edad y más 


de mil heridos. 


4.2 La labor de la comunicación comunitaria indígena 


En esta parte de la investigación y debido a la coyuntura que nos ha imposibilitado conocer in 
situ el trabajo de la REDCIP, basaremos el análisis de su trabajo a partir de los testimonios de los 
miembros de la propia red recopilados a través de nuestras entrevistas con ellos. En este análisis 
distinguiremos dos partes, una centrada en el trabajo cotidiano de los comunicadores de la red y otra 
concretada en la labor desempeñada durante la situación de crisis vivida en el país entre los meses de 
diciembre de 2022 y marzo de 2023, espacio de tiempo en el que realizamos las entrevistas y la 
escucha de los diferentes programas de los miembros de la REDCIP. Los comunicadores y 
comunicadoras con quienes nos hemos entrevistado son Alejandrina Calancha, José Luis Aliaga, Judith 


Paucar, Yeny Paucar, Teodoro Quispe, Wilman Caichihua y Ronald Suárez. Como paso previo a este 
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análisis nos detendremos a contextualizar las particularidades de la condición indígena en el país. 


4.2.1 La particularidad indígena peruana 


En primer lugar, antes de analizar el trabajo de la RECIP vamos a referirnos a la situación de los 
hablantes de lenguas originarias en Perú para tener una visión general acerca de la audiencia a la que 
está dirigida su labor comunicativa. De una población total de aproximadamente 34 millones de 
personas en Perú, existen más de 4 millones de hablantes de diferentes lenguas originarias, según la ley 
de lenguas indígenas originarias de 2011 se reconocen hasta la fecha 48 de estas lenguas. Para 
profundizar en este análisis vamos a hacer referencia al censo nacional peruano de 2017. En referencia 
a las lenguas maternas, el castellano es la lengua más hablada con 22 millones 209 mil 686 personas 
(82,6%), seguido del Quechua con 3 millones 735 mil 682 (13,9%), Aimara 444 mil 389 personas 
(1,7%); otra lengua nativa 210 mil 17 personas (0,8%) y otro tipo de lengua 83 mil 981 (0,3%). 

Sin embargo, al margen de estos datos, una de las particularidades que más llama la atención en 
este censo, es que por primera vez en la historia del país se incluye una pregunta acerca de la 


autoidentificación étnica. En esta gráfica se pueden ver los resultados: 


Población según autoidentificación 


Oposiciones de respuesta Nė Porcentaje 
Quechua 5 776,809 22.37% 
Aimara 548.509 2,36% n 
Nativo o indigena de la Amazonia 210,612 0,91% 


Parte de otro pueblo indigena 
u originario 49,938 0,21% 


Negro, morena, zambo 
mulato / pueblo afroperuano 


o afrodescendiente 829,841 3,57% 
Nikkei 22,534 0,10% 
Tusan 14,307 0,06% N 
Blanco 366,931 5,89% 
Mestizo 137'2965,254 60,20% 
Otro 241,947 104% 
No sabe / no responde 71,026 3,32% 
Total 23'196,391 100% 
No aplica 665,493 


FUENTE: Ministe a iltura - Censos 


Ilustración 7: Censo nacional peruano de 2017 


Aquí podemos comprobar como de los 23 millones 196 mil 391 habitantes del país mayores de 


12 años el 60,2% (13 millones 965 mil 254 personas) se perciben como mestizos, el 22,3% (5 millones 
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176 mil 809) como Quechua; el 5,9% (1 millón 366 mil 931) se sienten de origen blanco; el 3,6% (828 
mil 841) Afrodescendientes y el 15,4% (548 mil 292) como Aimaras. 

A partir de estos datos, resulta interesante señalar el estudio que realizan sobre el censo María 
Balarín, Santiago Cueto y Ricardo Fort. Estos autores destacan la comprobación de cómo el 68,12% de 
la población quechua y el 61,57% de la aimara, viven en áreas urbanas, siendo, pues, mayoritaria la 
presencia de indígenas urbanos a nivel nacional, un hecho que vendría a desmontar la idea y el 
prejuicio de la asociación de los indígenas peruanos con el ámbito campesino y rural. Del mismo modo, 
estos datos muestran cómo el 23,60% de esta población indígena urbana vive en Lima y el Callao, 
resultando ser Lima el departamento con el mayor número de hablantes de lenguas originarias del país. 
A este respecto cabe preguntarse por qué los medios de comunicación limeños no dan espacio al uso de 
las lenguas originarias en su programación, desatendiendo de este modo los intereses de gran parte de 
la población indígena que reside en la capital. Igualmente, el estudio del censo revela que existe un 
16% de la población cuyo idioma materno es una lengua originaria y un 25,2% que se autodefine o 
autoidentifica como “indígena” por lo que podríamos hablar de una parte de la población que tiene una 


identidad indígena a pesar de no hablar ninguna lengua originaria (Balarin, Cueto, Fort, 2022). 


Por otro, dentro de la actual coyuntura que atraviesa el Perú, Marlene Chinchay, traductora de 
quechua de la dirección de Lenguas Indígenas del Ministerio de Cultura del Perú, realiza una 
importante distinción entre los hablantes de lenguas indígenas en su país: 

“Hay dos tipos de hablantes: aquellos que además de su lengua materna hablan castellano 
también y aquellos otros que sólo hablan su lengua originaria indígena; de los 4 millones de hablantes, 
aproximadamente la mitad son monolingües. Los primeros suelen ser quienes asumen las 
reivindicaciones que se están realizando en contra del gobierno y se encuentran en un proceso de 
cambio en su forma de pensamiento que les lleva a reforzar su identidad indígena. Son quienes quieren 
ese cambio para incluir en la constitución las identidades de los pueblos. Por otro lado, quienes son 
monolingües y sólo hablan su lengua materna indígena, no han tenido una buena educación porque no 
hay medios para obtenerla en su propia lengua y suelen pensar que la cultura ajena es mejor que la 
propia. Son poblaciones que han vivido la discriminación y la marginación y entienden que la mejora 
de su situación pasa por educarse en lengua castellana. Muchos de estos hablantes no quieren transmitir 
su lengua a los jóvenes porque han sido discriminados por hablarla o usar sus trajes y vestidos típicos y 


no quieren que las nuevas generaciones sufran la misma situación. Es posible que este pensamiento esté 
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cambiando un poco a raíz de las actuales movilizaciones protagonizadas por los pueblos indígenas y 


campesinos del país” (Chinchay, 2023). 


Estos prejuicios que explica Chinchay acerca de la consideración de la propia lengua y la 
cultura de los pueblos indígenas peruanos se derivan en gran medida de las pretensiones que 
acompañaron la reforma agraria en el país durante la etapa velasquista a la que nos hemos referido con 
anterioridad. Al igual que sucedió en otros países como México y Bolivia, las reformas agrarias que se 
realizaron en el siglo pasado buscaron que los campesinos dejaran de ser indígenas y comunitarios; 
“con el argumento de que ser indígena es estar marginado y oprimido, con la pretensión de que 
eliminando el término indígena se eliminen la opresión y el estigma que implica la condición de 
indígenas” (Escárzaga 2020). Sin embargo, y tal como podemos comprobar a partir del censo y las 
explicaciones que acabamos de analizar en este apartado, “los atributos de la identidad indígena no 
desaparecen; para el caso peruano continúan siendo comunidades, continúan produciendo de forma 
comunitaria y hablando quechua o aimara, además de ser reconocidas legalmente como comunidades 
campesinas” (Escárzaga 2020). A pesar de ello, “esa no identificación como indígenas será a larga una 


gran limitación para el campesinado indígena peruano” (Escárzaga 2020). 


Esta ausencia del autoreconocimiento de los pueblos originarios indígenas peruanos como tales, 
se debe también a la relación que han tenido con los movimientos revolucionarios y las izquierdas del 
país, en tanto que éstas nunca se han detenido a analizar las particularidades identitarias y culturales ni 
los intereses propios de estos pueblos: 

“Estas particularidades del campesinado peruano, no fueron reconocidas por las fuerzas 
políticas de izquierda no armada y electoral, y tampoco lo fueron por el PCP-SL (Partido Comunista 
Peruano-Sendero Luminoso) como campesinos indígenas (...) Todas las izquierdas asumieron en los 70 
que la condición indígena era una condición limitante de la posibilidad de transitar hacia formas 
productivas más modernas y hacia el proceso de proletarización que los convierta en sujetos 
revolucionarios que veían como el horizonte óptimo. El gran problema histórico fue el divorcio de los 
campesinos con las izquierdas que no fueron capaces de identificar en su particularidad a los 


campesinos indígenas” (Escárzaga 2020). 
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4.2.2 Funcionamiento y trabajo cotidiano 


La Red de Comunicadores Indígenas del Perú se constituyó el 24 de marzo de 2006 con el 
propósito principal de articular el trabajo de los comunicadores y comunicadoras indígenas y defender 
y promover el derecho a la comunicación de los pueblos originarios peruanos. Esta red es un medio 
para fortalecer la lucha por el reconocimiento a la diversidad lingúística, las demandas al Estado 
peruano para poder consolidar medios de comunicación propios, la defensa de los territorios 
amenazados por el extractivismo y la denuncia de la persecución contra comunicadores indígenas y 
defensores ambientales (Redcip, 2021)”. Durante estos más de tres lustros de funcionamiento la 
REDCIP ha tenido continuidad si bien sus encuentros nacionales se realizan de manera puntual. Así, 
Wilman Caichihua, comunicador quechua originario de Abancay, explica el trabajo de la red: 

“El contacto suele ser esporádico, sólo cuando surgen temas como defensa de territorio, protesta 
social o manifestaciones, entonces nos ponemos en contacto con los compañeros y hermanos de otras 
regiones. En estos casos es cuando ponemos en común el trabajo que cada uno realiza en su propia 
región. La mayoría de los comunicadores sociales tenemos contactos y corresponsales en las provincias 
no sólo con las cabeceras sino también en comunidades para tratar de estar al corriente de todo lo que 
sucede en cada lugar. Desde la red también se realizan algunos encuentros para conocernos y mantener 
el contacto, por ejemplo antes de la pandemia tuvimos un congreso de comunicadores a nivel nacional 


en Cusco” (Caichihua 2023). 


Como decimos, esta red es una herramienta para articular y poder poner en común el trabajo 
que cada comunicador realiza en sus propias regiones. Este trabajo a menudo se realiza desde 
situaciones de gran precariedad debido a las dificultades legales y políticas que existen en el país para 
poder disponer de medios comunitarios propios, como explicamos en el capítulo anterior en referencia 
a la situación de la radio comunitaria peruana. Alejandrina Calancha, comunicadora quechua de Cusco, 
explica su caso particular y las dificultades para poder realizar su programa “Rimayninchis,” que 
traducido del quechua significa “Nuestras Voces”: 

“Nosotros los comunicadores tenemos una vida altamente precaria, si encuentras publicidad 
para hacer tu programa tienes dinero sino, no tienes sueldo. En general es un trabajo que haces porque 


tienes pasión. Yo he recorrido varias emisoras. La primera que me aceptó, Radio La Hora, me dio 


22. Información sitio web http://www.redcip.org.pe/ 
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espacio a las 5 de la mañana, pude conseguir publicidad al menos para cubrir los pasajes y no perder 
pero no alcanzaba para tener un sueldo. Después me fui a otra emisora Radio Santa Mónica, entonces 
el programa era a las 4 de la mañana, a veinte minutos de camino de mi casa. Era complicado pero se 
logró. Luego me fui a una tercera radio donde ya tenía un horario de las nueve a las diez de la mañana. 
Ahora el programa se emite en Radio Inti Raymi, todos los domingos a las 11 de la mañana” 
(Calancha, 2022). 

Los problemas para encontrar una emisora que acepte las propuestas de programa de los 
comunicadores se acrecientan también por cuestiones políticas. José Luis Aliaga pertenece también a la 
REDCIP aunque no es hablante de ninguna lengua originaria, además de su trabajo en radio, ha 
publicado dos novelas y numerosas crónicas sobre la vida de los pueblos originarios de su país. Sobre 
la relación con las emisoras comerciales explica su experiencia en Celendín, Cajamarca: 

“Como no tenemos una radio propia, alquilamos por horas en emisoras comerciales. Lo que nos 
ha ocurrido es que como algunas emisoras son pro-mineras, cuando veían que suscitábamos el apoyo 
de las comunidades contra proyectos extractivos, entonces el director de la radio te subía el precio de la 
hora para que no pudieras continuar porque estaba pagado por las mineras” (Aliaga, 2023). 

Situaciones como la que describen Alejandrina y José Luis se producen en gran medida por las 
dificultades legales para poder constituir una radio comunitaria. En este sentido, Yeny Paucar, 
comunicadora aimara de Puno, explica cómo: 

“El tema de la licencia, es un tema muy burocrático y económico, nos dificulta mucho. Los 
medios de comunicación están copados por las empresas de poder, ahora esto se está visibilizando 
cuando no sacan las luchas de los pueblos que está habiendo. Las licencias que nos dan son 
comunitarias pero ¿cómo nos mantenemos si no se puede tener publicidad? Además, la ley permite 
muy poco alcance para este tipo de licencia, unos 3 kilómetros a la redonda. Te complican mucho, es 
una trampa para decir que se puede tener una radio comunitaria, lo reconocen en papel pero lo limitan 
en la práctica. Nos interesaría tener una radio comunitaria con las características que tienen las 
licencias de radio comercial. Como no es así, siempre estamos buscando financiación para poder llevar 


a cabo los programas” (Paucar, Yeny, 2022). 
A pesar de estas dificultades, son varios los programas que sacan adelante los miembros de la 


REDCIP, algunos de ellos con muchos años de emisión. La importancia de hacer comunicación en la 


lengua indígena propia destaca como una de las motivaciones principales de esta tarea. Desde Abancay 
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en la región de Apuríamac, Wilman conduce el programa “Wayrawasipi Yachaywasinchis” que 
traducido del quechua significa “La escuela del aire”, donde trata temas culturales, educativos, 
medioambientales y de actualidad. 

“Es importante el tratamiento de la información de esos temas en la lengua originaria, ya que 
más del 70% de la población en la región es quechuahablante. Antes, hace 20 años no había nada y se 
ha venido fortaleciendo sobre todo en los últimos 10 años. Para la organización de las comunidades, 
cuando ven que tienen la posibilidad de hablar en su lengua en la radio, entonces se da una confianza y 
te llaman para expresar sus demandas. De este modo pueden exigir sus demandas a la gobernación en 
su lengua. Es mejor así para informar en sus organizaciones y en sus asambleas comunitarias. 
Igualmente en cualquier situación de peligro, de demandas, nos comunican para que contemos lo que 
está sucediendo. Al mismo tiempo sirve para fortalecer su cultura, transmitir sus costumbres y 
tradiciones, quieren darlo a conocer y lo hacen a través de estas iniciativas de radio comunitarias, es el 


trabajo que hacemos” (Caichihua 2023). 


Alejandrina pertenece a una generación que proviniendo de un contexto rural ha tenido una 
formación académica y ha trabajado profesionalmente como periodista. Cuando comenzó su trabajo 
como comunicadora indígena tuvo que replantearse lo aprendido. 

“Te tienes que preguntar quienes te van a escuchar ahora. El trabajo en lengua castellana tenía 
una audiencia pero en quechua es diferente. Entonces empecé a repensar, a desaprender todo lo que 
había hecho. Ya no se trataba de entrevistar a funcionarios y políticos sino de voltear hacia las 
comunidades, los mercados, a las organizaciones, a las plazas, las calles, a los campesinos, mi prioridad 
eran ellos (...) Empiezas a entender qué temas abordar, cuáles son las preocupaciones, las necesidades 
de tu audiencia. Después de cinco años, el programa ha encontrado su lugar (...) El espíritu principal 
del programa nace desde la cultura, la identidad, la pertenencia a nuestros orígenes y así los derechos 
humanos, educativos, de salud, territoriales, todo lo que corresponde a las comunidades indígenas (...) 
De cinco minutos hablo 3 en quechua y 2 en castellano, es parte de nuestra identidad mestiza y es la 
manera de que todas puedan entender. Así podemos resumir lo que hemos hablado en unos minutos” 


(Calancha, 2022). 


Yeny y Judith Pancar son mujeres aimaras originarias de Puno, periodista y maestra de 


formación respectivamente. Su madre Rosa Palomino, conocida como “Mamá Rosa” fue una de las 
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pioneras y referentes de la comunicación indígena peruana como fundadora y miembro del consejo 
directivo nacional de la Red de Comunicadores Indígenas del Perú, fue también presidenta de la Unión 
de Mujeres Aimaras del Abya Yala (UMA). Desde 1988 desarrolló el programa radial Wiñay Pangara 
(Siempre floreciendo) cuyo contenido tiene un enfoque educativo y cultural difundido en aimara y que 
actualmente es dirigido por su hija Yeny en Pachamama Radio. Rosa Palomino falleció el 26 de marzo 
de 2022. De ella el periodista peruano Hugo Supo destacó entonces que “los comunicadores indígenas 
como Rosa Palomino llegan a donde los periodistas profesionales no llegan. Además, los medios 


”23 Muchos la recuerdan también como una 


comerciales no dan espacios a las lenguas indígenas. 
innovadora y defensora de los derechos de las mujeres aimaras, ella misma explicaba así su trabajo en 
una entrevista: 

“La comunicación es la columna vertebral de la sociedad. En ese sentido, vi que las mujeres de 
mi pueblo estaban excluidas y marginadas. Comencé a trabajar por mi cultura. Wiñay Panqara es un 
programa educativo cultural, sobre cómo ve la vida cotidiana la población aimara. Se habla de cuáles 
son las necesidades o demandas y se dan alternativas. Ellas me invitan a sus actividades en las 
comunidades, asambleas, reuniones de las hermanas. Traigo material y yo lo enlazo, hago la mezcla de 
manera artesanal... creo que es un derecho usar esto de la tecnología. Apropiarnos de ella es 
importante. ”?* 

Yeny y Judith explican el legado de su madre y su influencia en su labor como comunicadoras: 

“Mamá Rosa tenía una gran empatía con las comunidades, ella siempre preguntaba qué es lo 
que quieren escuchar ellos, su música, sus historias, sus leyendas en su idioma original, quieren hablar 
de su cultura, de su cosmovisión. Se trata de fortalecer su cultura y su identidad. Estamos acompañando 
esos procesos en las comunidades, la voz tiene que salir de las comunidades” (Paucar, Yeny, 2022). Su 
hermana Judith ahonda en la explicación de su labor comunicativa: 

“Nosotras vamos difundiendo, no sé hasta dónde llega lo que difundimos, a nivel nacional es 
muy difícil que se vea cómo le hacemos. La nación no conoce cómo funcionamos los pueblos. Nosotras 
lo difundimos a través de las redes. No tenemos un espacio grande para hacer visible todo lo que se 
vive en nuestras comunidades y hacer que se valore. Como comunicadores de pueblos indígenas se nos 
invisibiliza, además de la radio, las redes sociales son nuestra herramienta para sacar vídeos y fotos, 


vamos publicando” (Paucar, Judith, 2023). 


Las hermanas Paucar explican también cómo la comunicación indígena es una forma para 


23. Servindi.org 2021 
24. Servindi.org 2015 
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dignificar a los hablantes de las lenguas originarias. 

“Hay gente a la que intentamos concientizar y hacer sentir orgulloso de su cultura pero es un 
proceso largo y difícil que lleva años; hay que sentir, vivir y sentirse felices y orgullosos con su cultura, 
con su identidad, sus trajes, su lengua” (Paucar, Yeny, 2022). 

“Muchos sienten vergüenza de hablar la lengua, los jóvenes saben hablar pero no lo hacen por 
vergúenza. Como comunicadora tengo que motivar para que hablen, para que no se pierda la lengua. Es 
una forma de dignificar la lengua el hacerlo a través de los medios. La propia lengua sale del corazón, 
nadie se expresa mejor que en su propia lengua y lo hace con dificultad en la ajena. Lo que suena 


bonito en tu lengua suena frío y difícil en la traducción” (Paucar, Judith, 2023). 


4.2.3 El trabajo de comunicación en la actual coyuntura 


A continuación analizamos los testimonios y contenidos de los programas de los comunicadores 
de la REDCIP, realizados durante las movilizaciones de protesta contra el gobierno peruano entre los 
meses de diciembre de 2022 y marzo de 2023. 

En su programa Wayrawasipi Yachaywasinchis (La escuela del aire) Wilman ha difundido tanto 
denuncias de represión y reivindicaciones de las movilizaciones de los pueblos en su región, como ha 
profundizado en el análisis sociopolítico de esta situación. En su programa del 25 de diciembre de 
2022, pocas semanas después del golpe del presidente Castillo, entrevistaba en su programa al 
sociólogo Martín Guerra que daba su opinión sobre lo vivido hasta el momento: 

“Estamos en una situación de dictadura neoliberal como en los 90 donde todo lo que tenemos se 
venderá a las grandes multinacionales. Es un momento histórico y muy crítico en nuestro país. La 
represión está siendo muy dura; en el golpe de Estado contra el gobierno de Evo Morales en que 
asumió la presidencia Jeanine Áñez hubo 34 muertes en un año, aquí llevamos 25 muertos en una 
semana, siete de ellos al menos son menores de edad” (Wayrawasipi Yachaywasinchis, 2022). 

En el programa de la semana anterior, en entrevista al historiador José Carlos Agüero, se recogía 
su testimonio en relación a la criminalización de las protestas: 

“El mensaje que se le está dando a la población es que su voto no vale, no sirve. Los que 
votamos a un presidente no sirve y los que no ganaron democráticamente son los que están en el poder, 
esto es lo que enardece y hace que la gente salga a las calles. Pero además se está diciendo también: tu 


protesta no vale porque ustedes son vándalos, terroristas, no valen sus manifestaciones, ustedes son 
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bárbaros, hay que combatirlos, no escucharlos” (Wayrawasipi Yachaywasinchis, 2022). 

En su programa del 12 de febrero de 2023, emite la ceremonia de despedida de Denilson 
Waraka Vilchis director de comunicación de provincias en Andahuaylas, Apurímac. Durante la emisión 
se escuchan canciones y gritos reivindicativos en contra de lo que se considera el asesinato de este 


comunicador, muerto por la policía durante una protesta. 


Por su parte, Alejandrina explica en sus propias palabras cómo está siendo su trabajo como 
comunicadora en estas particulares circunstancias y describe cómo se están desarrollando los 
acontecimientos en su lugar de origen, Cusco: 

“La gente de los pueblos se moviliza con un espíritu de reivindicación cultural de su identidad, 
reclamando además su derecho al voto porque en el ejercicio del poder no ha sido reconocido. Han 
llegado a la ciudad utilizando cualquier unidad vehicular que tenían a disposición. Como en las 
comunidades tienen un gran uso de las redes sociales, están transmitiendo el camino de sus marchas y 
movilizaciones. Esto es importante porque antes no podíamos saber lo que pasaba, ahora todo se manda 
a la red, se filma o se narra todo lo que pasa. Nosotras participamos de este trabajo (...)” 

“Ahora lo que me preocupa es el tema de la manipulación, del racismo, la discriminación, la 
exclusión que practican los medios de comunicación. Haciendo uso de mi conocimiento académico me 
permito desglosar, desmontar y criticar lo que hacen desde los medios y los discursos políticos. Explico 
cómo manipulan, intento abrir los ojos a la población, es un trabajo importante y más aún el hacerlo en 
lengua quechua” (Calancha, 2023). 

En las transmisiones de su programa Rymaininchis y también a través de sus redes sociales, 
Alejandrina informa el 14 de enero de 2023 de la muerte de Remo Candia Guevara, Presidente de la 
Federación Provincial de Campesinos de Anta, quien murió por un proyectil que recibió en el abdomen 
durante la movilización en Cusco. Igualmente, el 28 del mismo mes reporta dos nuevas muertes y 
varios heridos en nuevas movilizaciones en su ciudad. El 2 de febrero, transmite en directo las 


movilizaciones en Cusco en contra del gobierno desde la alameda Pachacuti. 


También a través de sus redes, el programa Wiñay Pangara, dirigido por Yeny Paucar, 
retransmite las movilizaciones en Puno los días 8 y 20 de febrero. Se escuchan proclamas en castellano 
y aimara contra el gobierno: “¡Dina asesina fuera! ¡Sueldos millonarios para los corruptos, balas y 


misiles para nuestro pueblo! ¡Esta democracia ya no es democracia!” 
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Dentro de la labor de los comunicadores de la RECIP, un momento importante se produce en 
enero con la convocatoria de un paro nacional y la centralización de las protestas en la capital del país, 
Lima. A este respecto, Yeny explica cómo se producen la organización y las movilizaciones desde 
Puno: 

“La gente ha dejado sus ganados en las chacras, está dejando las comunidades para ir a las 
ciudades para movilizarse para pedir la liberación de muchos hermanos reprimidos. Han salido de la 
comunidad hacia las capitales, están reivindicando su identidad indígena, como pueblo, como mujer, 


como joven indígena” (Paucar, Yeny, 2023). 


Desde Abancay Wilman narra también cómo se produce el proceso de movilización. 

“Está llegando a la capital la gente de las comunidades y traen consigo las formas de pensar y 
organizarse de los pueblos. Estos han puesto víveres para comer, han puesto dinero, han hecho ollas 
comunes para los comuneros que vienen del campo a protestar escalonadamente. Esa solidaridad que se 
está dando es lo que llamamos en quechua el “aini” o la “minca”. La lucha está siendo escalonada, van 
a luchar dos semanas y luego los reemplazan otros, están organizados. La represión es muy fuerte. Así 
han venido escalando las protestas. Así vamos en contacto con nuestros corresponsales que nos van 
contando lo que pasa. El peligro que tenemos es el de llamadas anónimas, amenazas, el servicio de 
inteligencia trabajando contra nuestra labor de medios comunitarios (...) Esta “toma de Lima” ha 
generado una toma de conciencia en los pueblos para que el país entienda que somos una diversidad. 
Los pueblos han ido con sus canciones, sus arengas, sus bailes, sus trajes. Es una toma de conciencia de 


los pueblos y también de algunos sectores de Lima y del norte del país” (Caichihua 2023). 


También al norte del país se han organizado grupos de manifestantes para viajar a Lima, José 
Luis explica cómo se ha vivido este proceso en Celendín, Cajamarca: 

“Desde que iniciaron las convocatorias hicimos vigilias en la plaza de armas de Celendín, el 
mismo lugar donde fueron asesinados cuatro compañeros por defender las lagunas contra las mineras 
en Conga. Repetimos ahora lo que hicimos entonces, vigilias, reuniones frente a la iglesia a partir de las 
siete de la tarde, ponemos velas y micrófonos parlantes para que la gente se exprese y decimos todo lo 
que no dice la prensa nacional manejada por el poder. Repetimos lo que hicimos cuando estuvimos 
defendiendo las lagunas de Conga. Entonces militarizaron Celendín y el 3 de julio de 2012 mataron a 


varios compañeros que defendían el agua y los recursos de forma pacífica. Eso que nos pasó está 
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pasando ahora a nivel nacional. En las vigilias hemos reunido dinero durante varias semanas para que 
un grupo de compañeros pudiera viajar a Lima. Allí fuimos y nos enfrentamos a la policía y logramos 
volver sanos. Ahora en marzo vamos a volver un poco más de tiempo y más compañeros” (Aliaga, 


2023). 


Ronald Suárez, comunicador y documentalista del pueblo Shipibo-Konibo en la Amazonía, 
fundador y actual presidente de la REDCIP, hace sus valoraciones desde Lima, donde retransmite los 
acontecimientos a través de sus redes sociales: 

“Estamos viviendo un momento de incertidumbre en todos los aspectos. Nos han querido 
controlar para no hablar del gobierno, para no hablar en su contra. Pero la mayoría somos 
concesionarios y de acuerdo a la ley podemos manifestar nuestras opiniones políticas. Acá en Lima los 
medios de comunicación son totalmente controlados por parte del poder, sólo los medios alternativos 
dan cuenta de la verdad de lo que sucede en el país. Los grandes medios generan desinformación, dicen 
falsedades y combaten lo que está pasando en las calles. Estamos hablando ya de casi 70 muertos y eso 
no sale en los medios pero sí en las redes sociales. Minimizan las movilizaciones, están a favor de los 
intereses del gobierno. En Lima hay cien mil manifestantes que llegaron de varias partes del país. Es 
una oportunidad para fortalecer nuestra unión y luchar contra aquellos que atentan contra nuestros 


derechos colectivos” (Suárez, 2023). 


Tras describir la labor comunicativa desempeñada por los comunicadores de la REDCIP en la 
situación de crisis político-social de su país, a continuación recopilamos los testimonios acerca de su 
propia valoración de los hechos y de su participación y desempeño en los mismos. 

Wilman describe una situación de guerra mediática en la que los comunicadores indígenas 
hacen una labor de contrainformación de los grandes medios, al tiempo que buscan dignificar las 
movilizaciones populares y la identidad indígena que se está destacando en ellas. 

“Hay una guerra mediática, los medios de la gran prensa están en manos de las élites y no 
publican las manifestaciones, sólo lo que pueda criminalizar a los manifestantes, es más que obvio. Las 
redes sociales es por donde se informa la población gracias a los medios alternativos. No es de ahora, 
en la campaña electoral sucedía lo mismo, hubo un silenciamiento de la figura de Castillo y después un 
desprestigio total y ataques durante su gobierno. Los medios de comunicación y el poder judicial se 


están aliando con el poder político. Casi el 80% según las encuestas está por la renuncia de Dina y el 
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congreso tiene un 5% de aceptación pero con el poder judicial, los militares y la prensa se están 
aferrando al poder (...)” 

“Se está dando una protesta social masiva por primera vez en nuestros doscientos años de 
historia. No hay una centralidad en todas estas protestas, los partidos políticos no tienen base en las 
comunidades ni en los distritos, están aislados en sus cosas. Esto ha sido una autoconvocatoria, una 
reacción espontánea de la población; más que una dirigencia central, lo que hay son organizaciones 
pequeñas que se han movilizado. Aquí en los Andes tienen una estructura bien sólida, lo que se decide 
en la asamblea se hace, es ancestral la norma del mandar obedeciendo, esto es algo que está saliendo 
ahora con fuerza (...)” 

“Existe un racismo contra nuestra cultura, vestidos, lengua, un desprecio contra los pueblos 
originarios y sus símbolos. Son temas que están ahí abajo y que no salen a la luz pero ahora están 
saliendo y es nuestra tarea como comunicadores que conocemos la cultura de los pueblos el sacar a la 
luz los principios básicos de nuestra cultura. Es una tarea que tenemos que cumplir, denunciar el 
racismo y poner en valor nuestra cultura porque todo esto estaba oculto. Ahora se ha puesto de 


manifiesto” (Caichihua 2023). 


Desde Ayacucho, Teodoro Quispe, comunicador quechua con más de treinta años de 
experiencia, ahonda en esta idea de manipulación mediática por parte de los grandes medios de 
comunicación en alianza con las élites de poder. 

“Los medios no sacan a la luz lo que ocurre, son los medios alternativos y las redes los que 
difunden contra el monopolio de los canales y diarios de nivel nacional. Los grandes medios sólo 
recogen el ataque contra la derecha, sólo opinan políticos, congresistas, especialistas, no se recoge la 
opinión de la gente. Los dueños de estos medios son los mismos que tienen el dominio del congreso y 


del país, los que tienen el poder político y económico del Perú” (Quispe, 2022). 


Por su parte, Alejandrina liga las actuales movilizaciones con un proceso histórico de resistencia 
que los pueblos indígenas originarios viven desde la época colonial. 

“En este proceso se nota la negación, la marginación contra los pueblos originarios, seguimos 
en la colonia aunque seamos una república. Los partidos políticos se han vuelto los gamonales del país. 
Creo que el proceso es fuerte, es histórico, lo estamos viviendo. Desde 1532, ¿cuánta gente ha muerto 


en este proceso histórico? ¿Cuánta gente ha puesto en riesgo su vida? Antes el terror era mucho más 
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cruel, ahora con la redes sociales podemos mostrar y denunciar cómo nos vuelan la cabeza y nos 
disparan en el pecho” (Calancha, 2023). 

Yeny insiste en poner en valor la legitimidad de las reivindicaciones que se están demandando 
en las movilizaciones. 

“Siempre se ha dado el tema del clasismo, del racismo, ahora se evidencia más con estos 
hechos. El tema de Perú está complicado, no es directamente la lucha por reponer al presidente sino 
que hemos visto en él un espejo en cómo lo han tratado, lo han discriminado, lo han menospreciado, el 
pueblo se ha visto reflejado. Las elecciones han sido justas, democráticas, elecciones legales. Pero hay 
un pequeño grupo aristocrático que tiene el poder, manejan los medios y tienen el poder económico y 
piensan que nos pueden manejar a su gana” (...) 

“Lo que está sucediendo ahora se está visibilizando por los medios alternativos y las redes pero 
es algo que ocurre desde siempre, desde la colonia. Ahora lo que ocurre es que los comunicadores nos 
estamos empoderando y las tecnologías lo permiten pero es algo que sucede desde siempre. La derecha 
y las clases dirigentes nunca han querido ver a los pueblos en el poder. Por eso pedimos una nueva 
constitución donde quepan todas las sangres como decía Arguedas. Los pueblos indígenas estamos 


resistiendo y existiendo aunque no quiera el gobierno” (Paucar, Yeny, 2023). 


Su hermana Judith destaca el carácter histórico de la movilización popular e indígena en el país. 
“Me siento más fortalecida porque veo a las hermanas de las comunidades con su pollera, con 
su sombrero y le pones el micro y ya no tienen vergüenza de hablar, saben por qué luchan. Ahora 
valoramos nuestra cultura, de lo que antes nos avergonzábamos ya no. Es una lucha a largo plazo, esto 
quedará como historia y nuestros hijos dirán que nuestras madres y abuelas lucharon para que 
pudiéramos vivir dignamente. Los niños que hoy en sus juegos cantan 'Dina asesina el pueblo te 


repudia", les contarán a sus hijos estos días históricos” (Paucar, Judith, 2023). 

4.3 El pensamiento filosófico quechua a través de la comunicación indígena peruana 

En este apartado, vamos a analizar la presencia del pensamiento filosófico quechua en el trabajo 
de los comunicadores indígenas comunitarios de la REDCIP. Para realizar este análisis y dada la 


variedad de culturas indígenas que abarca la REDCIP siendo que es una red nacional en la que están 


representados a través de sus miembros los pueblos quechuas, aimaras y amazónicos principalmente, 
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nos centraremos en el caso concreto del programa Rimayninchis (Nuestras Voces) de Alejandrina 
Calancha, comunicadora indígena de lengua quechua. Con esta elección pretendemos centrar nuestro 
estudio en un caso concreto que sea representativo del papel que tiene el pensamiento filosófico de los 
pueblos originarios dentro de la REDCIP. Para ello analizaremos algunas de las principales 
características del pensamiento filosófico quechua y estudiaremos diferentes contenidos del programa 


radiofónico Rimayninchis. 


Tal y como hemos señalado en varias ocasiones a lo largo de la presente investigación, el 
pensamiento filosófico de una cultura va estrechamente ligado a su lengua. La lengua quechua 
originaria de los Andes peruanos cuenta con aproximadamente siete millones de hablantes en varios 
países latinoamericanos como Perú, Bolivia, Argentina, Colombia, Chile y Ecuador. Durante el siglo 
XV su uso se expandió por el continente a través del imperio inca, dejando un legado cultural que 
perdura hasta día de hoy: “El pensamiento quechua no se limita a la época histórica del Tawantinsuyu, 
sino que sigue existiendo, en forma más o menos sincrética y clandestina, durante la colonia y la vida 
republicana de los nuevos estados en el ámbito andino” (Estermann, 2009). 

En su libro Filosofía Andina, el filósofo suizo Josef Estermann expone las particularidades del 
estudio del pensamiento filosófico quechua, dado que no existen textos históricos de autoría individual 
ni estilo académico por lo que, “por la falta de fuentes escritas, hay que buscar otro tipo de fuentes, que 
son sobre lodo la tradición oral, la subconciencia colectiva, el universo simbólico religioso y ritual, los 
relatos indirectos de los primeros cronistas, y los esfuerzos indígenas de los últimos años por 
desclandestinizar la sabiduría milenaria quechua” (Estermann, 2009). 

En este sentido, el autor apunta a la importancia del análisis actual del pensamiento filosófico 
quechua entendiendo, en sintonía con las consideraciones que hemos querido plasmar en la presente 
investigación, que las culturas de los pueblos originarios son contemporáneas y se encuentran en 
continua evolución, alejándonos así de la idea de considerarlas como culturas ancladas en el pasado. 

“La llamada cultura quechua (un tipo ideal) es el resultado de un largo proceso de hibridación, 
superposición, interpretación y asimilación entre diferentes culturas, tanto en tiempos precoloniales 
como en los últimos 500 años. No se trata de una cultura pura, netamente indígena y originaria, sino de 
un universo cultural híbrido y sincrético que corresponde al mestizaje cultural de la gran mayoría de las 


personas quechuas” (Estermann, 2009). 


122 


Después de realizar estas consideraciones acerca de la naturaleza y la historia del pensamiento 
filosófico quechua, queremos ahora analizar algunas de las características concretas de esta filosofía. El 
centro principal del pensamiento filosófico quechua es su visión de la naturaleza a la que se refiere 
como “pacha”. Este término engloba un significado mayor que el que podemos traducir por naturaleza, 
entendiéndose por “pacha” la realidad en un sentido absoluto, en el que se incluiría todo aquello que 
existe en el universo. Para entender el vínculo que existe entre los seres humanos con la pacha, hay que 
señalar una de las características principales del pensamiento quechua que Estermann nombra como 
“relacionalidad”. Podemos decir que si en la filosofía occidental la categoría básica es la del ente 
individual, para el pensamiento filosófico quechua la categoría primera que sustenta todo el sistema de 
pensamiento es la relación. Así, para el pensamiento occidental, “la existencia separada y monádica es 
lo primero; la relación entre los entes particulares es lo segundo. Para el runa quechua, la situación es la 
inversa: el universo es ante todo un sistema de entes interrelacionados, dependientes unos de otros” 
(Estermann, 2009). 

Esta distinción resulta fundamental para entender los diferentes comportamientos que se tienen 
hacia el territorio desde una filosofía y la otra, una cuestión que hemos señalado también a lo largo del 
presente trabajo. La distancia y la separación que existe entre el sujeto y el objeto en la filosofía 
occidental, permite una actuación desafecta, por tanto más agresiva hacia la naturaleza, entendida como 
fuente de recursos. Por su parte, dentro del pensamiento filosófico quechua el estudio de un objeto por 
parte de un sujeto no anula el valor, la relación, ni elimina la importancia del vínculo que existe entre 
ellos. En este sentido, se entiende que la agresión a un territorio es una agresión a quienes lo habitan y 


están relacionados con él. 


Esta principalidad de la idea de relación conlleva también un modo de entender la existencia 
basado en lo que Estermann denomina “complementariedad”. Para entender este concepto nos 
referimos nuevamente al pensamiento occidental basado en la lógica del principio de no contradicción 
en el que la oposición entre contrarios anula o paraliza a uno de ellos, mientras que en el pensamiento 
filosófico quechua se entiende que la relación de los opuestos es lo que permite que se genere el 
movimiento, esto es el desarrollo de la vida misma. Son muchos los pueblos originarios 
latinoamericanos para quienes la vida se entiende como una sucesión de ciclos, un movimiento 
continuo, de manera que lo que se mueve está vivo, ya sea una persona que se desplaza, una planta que 


crece, un río que fluye o un volcán que entra en erupción. Es por ello también que muchos pueblos 
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veían en el sol el origen de la vida en tanto que hace que el planeta gire (Hernández, 2013). En este 
sentido, cielo y tierra, sol y luna, claridad y oscuridad, día y noche, varón y mujer, bondad y maldad no 
se contraponen sino más bien se complementan y la alternancia equilibrada entre uno y otro es lo que 
permite el movimiento, esto es, que se reproduzca la vida. (Estermann, 2009). Esta idea da lugar a la 
comprensión del respeto que se tiene por los ciclos naturales y de la importancia de que sean respetados 
para que se mantenga un equilibrio que permita la vida. En el mismo sentido, forzar la predominancia 
de un contrario sobre su opuesto implicaría desajustar el ciclo natural, romper el equilibrio y poner en 
riesgo la vida misma. 

Esta idea de respeto a los ciclos naturales, incluso cósmicos, puede verse reflejada en las formas 
en que se entienden los procesos de cultivo y el trabajo de la tierra. 

“Existe un tiempo para la siembra, otro para el aporque, otro para la cosecha (...) El tiempo no 
es cuantitativo sino cualitativo; cada tiempo (época, momento, lapso) tiene su propósito específico (...) 
El tiempo tiene un orden cualitativo, según la densidad, el peso y la importancia de un acontecimiento” 
(Estermann, 2009). 

Esta concepción del tiempo, de las diferentes épocas y transiciones, tiene también su reflejo en 
los rituales de carácter religioso y espiritual que se realizan en los pueblos quechuas: 

“Los fenómenos de transición —que son chakanas o puentes cósmicos—, como los cerros, las 
nubes, el arco iris, los solsticios y los cambios de luna tienen un carácter sagrado. El ser humano 
representa mediante actos simbólicos lo que pasa en lo grande, asegurándose de esta manera de la 
continuidad del universo y de la perduración del orden cósmico (...) la ética no es un asunto limitado al 
ser humano y su actuar, sino que tiene dimensiones cósmicas. Con mucha razón se puede hablar de una 


ética cósmica, que para la racionalidad occidental sería un absurdo” (Estermann, 2009). 


Una vez observadas estas características generales del pensamiento filosófico quechua, vamos a 
analizar el programa Rimayninchis, dirigido por la comunicadora quechua Alejandrina Calancha 
originaria de Cusco. Este programa radiofónico lleva realizándose desde hace casi 25 años en 
diferentes emisoras debido a la situación de precariedad que viven muchos comunicadores indígenas y 
que hemos explicado en el apartado anterior. Actualmente el programa se emite en directo en Radio Inti 
Raymi en la ciudad de Cusco los domingos de 10 a 11 de la mañana. Se trata de un programa donde 
predominan la actualidad y las entrevistas, siempre en relación a los pueblos originarios peruanos en 


general y al pueblo quechua en particular. En las retransmisiones se combina el uso tanto de la lengua 
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quechua como del castellano y se emite generalmente música tradicional y en quechua. 

Los contenidos de los programas que hemos analizado fueron emitidos entre los años 2021 y 
2022, en un contexto previo al comienzo de la situación de la crisis política. En ellos podemos 
encontrar, además de temas de actualidad y noticias, dos tipos de contenidos principales, uno en 
relación a la reivindicación de derechos y un segundo sobre la difusión de aspectos culturales de los 
pueblos originarios. 

En el primer caso, en emisión del 13 de marzo del 2021, se expone la relevancia del artículo 8 
de la Declaración de Derechos de los Pueblos Originarios, en el que, según la ONU, “los pueblos y los 
individuos indígenas tienen derecho a no ser sometidos a una asimilación forzada ni a la destrucción de 
su cultura””. Este derecho se explica y se relaciona dentro del programa con la situación que sufren 
muchas zonas rurales con la implantación de proyectos extractivos, donde ante la pérdida de tierras, la 
falta de empleo y amenazas, muchos pobladores se ven obligados a desplazarse a las ciudades donde 
para adaptarse al contexto urbano deben abandonar sus costumbres y asimilar los patrones de vida de la 
ciudad. 

Relacionado con este derecho y con el contexto en que se produce, en emisión del 24 de marzo 
2021, se denuncia la tala indiscriminada de árboles y su tráfico en la Amazonia, así como la normalidad 
con que se produce en esa región el asesinato impune de defensoras y defensores ambientales. A este 
respecto se señala cómo el pensamiento de estos defensores es el de “mantener un equilibrio con la 


madre tierra, que tiene vida y a quien no se ve como recurso”.” 


El 30 de marzo 2021, el programa gira en torno al artículo 16 de la Declaración De Derechos de 
los Pueblos Originarios: “los pueblos indígenas tienen derecho a establecer sus propios medios de 
información en sus propios idiomas y acceder a todos los demás medios de información no indígenas 
sin discriminación alguna””. Para conocer cuál es la realidad peruana en relación a este derecho se 
entrevista a Juan Carlos Ruiz Molleda, abogado en derechos humanos, coordinador del área de litigio 
constitucional del Instituto de Defensa Legal (IDL), una asociación civil peruana dedicada a la 
promoción y defensa de los derechos humanos en el Perú y América Latina. Al respecto, Ruiz Molleda, 
expone: 


“Los medios de comunicación están de espaldas a los pueblos, hay un cerco mediático, 


25. Declaración de las Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos indígenas, artículo 8 


26. Emisión programa Rimayninchis 24 marzo 2021 
27. Declaración de las Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos indígenas, artículo 16 
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promovido por la principal empresa de comunicación del país, el grupo El Comercio. Los peruanos 
leemos lo que este grupo quiere que leamos y lo que no lo ocultan. Los pueblos son invisibilizados, en 
la práctica se contradice la ley que garantiza la pluralidad. Además desde estos grandes medios se 
promueven contenidos que alimentan el racismo y el desprecio hacia los pueblos con programas de 
humor que a modo de burla los presenta como tontos, sucios e ignorantes?” 

Este último comentario hace referencia al personaje de La paisana Jacinta que apareció en 
diferentes espacios televisivos durante las dos primeras décadas del siglo, disponiendo de su propia 
serie en tres etapas diferentes y siendo protagonista de la película La paisana Jacinta en búsqueda de 
Wasaberto. Este personaje femenino es interpretado por el cómico peruano Jorge Benavides, 
caracterizado como una mujer andina emigrada a la ciudad ridiculizada tanto física como estéticamente 
y presentada como ignorante, ingenua y poco inteligente. El personaje fue denunciado y varias 
asociaciones ciudadanas recogieron firmas para que fuera retirado de la televisión por representar 
numerosos prejuicios contra los pueblos originarios y ser promotor del racismo y la discriminación. 
Incluso la ONU llegó a pronunciarse mostrando su preocupación porque un personaje tan denigrante 
apareciera en la televisión peruana. 

Durante la emisión del mismo programa, Alejandrina entrevista al comunicador quechua y 
miembro de la REDCIP Donofre Cucho, quien expone su opinión: 

“Los medios desconocen a los pueblos, como si no pertenecieran a este país. Los 
comunicadores trabajamos en programas de una hora o media hora donde intentamos mantener vivas 
las tradiciones de los pueblos y divulgar nuestra lengua. La alternativa a la que aspiramos para poder 
cambiar esta situación es que podamos gestionar nuestros propios medios de comunicación”.” 

Con respecto a la difusión de los aspectos culturales ligados a la tradición y la actualidad de los 
pueblos indígenas, en emisión del 6 de abril de 2021, se emite una entrevista realizada por una 
colaboradora habitual del programa, Raimunda Ccoyo Quispe, a Justo Manzilla médico tradicional de 
Cusco para hablar sobre plantas medicinales. En el mismo programa se realiza una entrevista a Nataly 
Gonzales y Lucero Condori Rivera fundadoras del proyecto Warmis Sikuris en la región de Arequipa. 
Ellas mismas explican las motivaciones y el funcionamiento de este proyecto basado en la música 
tradicional y en la reivindicación del papel de las mujeres en su comunidad: 

“Hacemos música tradicional en lengua quechua y aimara, tratando de que no se pierdan 


nuestras raíces culturales. La misma música requiere de un trabajo comunitario para llevarla a cabo. Al 


28. Emisión programa Rimayninchis 30 marzo 2021 
29. Ibídem 
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mismo tiempo con nuestro proyecto buscamos empoderar a mujeres diversas, niñas, adolescentes y 
población LGTBI Q+ que aportan a su comunidad a través de la música y reforzando sus identidades?” 

En esta ocasión podemos ver cómo se refleja el interés del programa tanto por las formas 
tradicionales de la cultura, en este caso con la medicina y la música, así como en las iniciativas de 


proyectos actuales con nuevas formas de entender y vivir la identidad indígena. 


Después de realizar este análisis, concluimos que el pensamiento filosófico quechua está 
presente en los contenidos del programa Rimayninchis a través de los contenidos y temáticas que se 
emiten, así como principalmente por el uso y la presencia constante de la lengua quechua. No obstante, 
advertimos que este pensamiento filosófico, pese a tener una presencia principal, no se desarrolla con 
profundidad en los diferentes contenidos. Encontramos que esto se debe a que no es este el objetivo 
principal del programa, ya que se trata de un espacio de una hora semanal donde las prioridades se 
encuentran en atender la actualidad relacionada con la situación de las comunidades indígenas de la 
región y en difundir la información y las reivindicaciones sobre los derechos que corresponden a dichos 
pueblos. A pesar de ello, parte de la programación sí se centra en la explicación de la historia y las 
tradiciones de los pueblos indígenas peruanos, no exclusivamente quechuas, fundamentalmente a través 
de entrevistas en profundidad sobre dichos temas. Existe, pues, un trabajo manifiesto por la 
conservación, transmisión y dignificación de la cultura y el pensamiento filosófico quechua, no 
obstante, como señalamos, dada la gran variedad de temas y cuestiones que el programa abarca y el 


reducido tiempo con que se cuenta para abordarlos, limitan su presencia y análisis. 


En las conclusiones finales de su trabajo, Estermann explicaba los peligros a los que se enfrenta 
el pensamiento filosófico quechua: 

“Para el pensamiento quechua (y a fortiori para todas las filosofías indígenas), el futuro parece 
oscilar entre una integración estética y la absorción completa por la cultura occidental dominante. En el 
primer caso, la filosofía andina se convertiría en un paradigma exótico del pensamiento humano, 
accesible mediante Internet a los cibernautas del siglo XXI (...). Sería entonces parte de una cultura 
museal, un pensamiento sin pensadores, una filosofía sin "sabios del amor", una creación sin creadores. 
En el segundo caso, el proceso de la occidentalización (a través de la economización globalizada) 


arrastraría en la caída todo tipo de reducción cultural y de resistencia andina. Para las comunidades 


30. Emisión programa Rimayninchis 6 abril 2021 
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quechuas es una realidad viviente y en crecimiento” (Estermann, 2009). 

Para que estas previsiones no se cumplan resulta fundamental el trabajo de comunicadores 
como Alejandrina y los miembros de la REDCIP y que se lleguen a hacer efectivas sus demandas para 
la puesta en marcha de medios de comunicación propios, como radios comunitarias. Su ausencia y los 
impedimentos legales y políticos para que puedan llegar a ser una realidad, son también una muestra de 
su importancia para el trabajo de resistencia y por la dignidad de los pueblos indígenas peruanos, 


actualmente marginados y discriminados por los grupos de poder del país. 
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Capítulo 5: Conclusiones finales 


“Callando nos moríamos, sin palabra no existíamos. 
Luchamos para hablar contra el olvido, contra la muerte, 
por la memoria y por la vida. 

Luchamos por el miedo a morir la muerte del olvido... 
es necesario hacer un nuevo mundo. 

Un mundo donde quepan muchos mundos, 

donde quepan todos los mundos” 


Subcomandante Marcos, enero 1996 


En este último capítulo de la investigación destinado a las conclusiones, realizaremos una 
comparación acerca de los dos casos de estudio analizados, observando las diferencias y los puntos en 
común que encontramos en ambos proyectos de comunicación comunitaria. Por último, en el apartado 
final reflexionaremos acerca del cumplimiento de los objetivos propuestos de la investigación acerca de 
la consideración de los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios como alternativas al 


pensamiento hegemónico. 


5.1 Breve comparativa entre Radio Tsinaka y la Red de Comunicadores Indígenas del Perú 


A la hora de realizar la comparación que nos proponemos en este apartado final queremos 
analizar tanto las diferencias que existen entre los dos casos propuestos como las semejanzas que 
hemos encontrado en nuestro análisis. A partir de ellas pretendemos establecer nuestro juicio acerca de 
la importancia del papel de la radio comunitaria para la conservación, difusión y desarrollo de los 


pensamientos filosóficos de los pueblos originarios representados en ambos casos de estudio. 


La principal diferencia que hemos encontrado a la hora de analizar los casos de Radio Tsinaka y 
la REDCIP, es que mientras que en el primero se trata de una radio comunitaria indígena, ubicada en 
una comunidad concreta como San Miguel Tzinacapan, el segundo es una red nacional mucho más 
amplia y variada. Esta diferencia resulta fundamental, ya que a la hora de realizar nuestra investigación 
las características de Radio Tsinaka se adecuaban en gran medida a nuestros objetivos de estudio, lo 


que nos ha facilitado mucho nuestro análisis. Por contra hemos encontrado muchas más dificultades en 
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el caso peruano al no poder encontrar una radio comunitaria como objeto principal de estudio. Como ya 
hemos explicado, las circunstancias legales y políticas del país dificultan sobremanera la existencia de 
este tipo de medios de comunicación, situación que hemos conocido en el desarrollo mismo de la 
investigación y no previamente. Dadas estas circunstancias, optamos por elegir la REDCIP para poder 
llevar a cabo nuestro trabajo, aun cuando sus características han hecho que su estudio resultara más 


complejo. 


Como mencionamos, el hecho de que la RECIP abarque diferentes geografías y culturas 
indígenas peruanas ha complicado el focalizar nuestro estudio en un caso concreto. Del mismo modo, 
al observar cómo el trabajo de los comunicadores de la red se realiza a través de programas 
individuales en radios comerciales, hemos podido comprobar que en esta situación no se tiene el 
alcance y la dimensión que pueden encontrarse en la transmisión de una programación completa dentro 
de una emisora comunitaria como es el caso de Radio Tsinaka. La posibilidad de trabajar con una 
programación íntegra permite distribuir las temáticas a tratar, profundizar y especializarse en ellas a 
través de cada programa concreto y generar una coherencia global como emisora a la hora de transmitir 
los contenidos. De igual manera contar con una emisora propia permite llevar a cabo un trabajo 
comunitario acorde con su filosofía basado en labores diarias y continuadas, así como poder participar 
de manera directa en los asuntos relacionados con la comunidad a la que pertenecen y de la que forman 
parte. Del mismo modo, esta circunstancia permite en el caso de RadioTsinaka, poder contar con una 
red de apoyo basada principalmente en la misma población en la que se ubican y que constituye 
además su principal audiencia. En este sentido, los comunicadores de la REDCIP no cuentan con un 
apoyo tan directo y si bien es cierto que mantienen relaciones con las comunidades a las que pertenecen 
y con las audiencias que les escuchan, éstas resultan más dispersas y puntuales dadas sus 
circunstancias. También es muy diferente el tipo de relaciones que establecen dentro de las emisoras 
donde emiten sus programas, que son por lo general estrictamente profesionales y monetarias. Otra 
diferencia significativa que hemos encontrado en la comparación es la diferencia generacional que 
existe entre los comunicadores y radialistas de ambos casos. Mientras que en Radio Tsinaka la media 
de edad está entre los 25 y los 35 años, en el caso de la REDCIP oscila entre los 45 y los 60. Esta 
circunstancia muestra por un lado, la consolidación de un proyecto joven en el caso de Radio Tsinaka 
que trabaja también en la formación de futuros radialistas con sus programas dedicados a espacios 


infantiles y juveniles como ya vimos en el estudio concreto de su caso. Por otro lado, en el caso 
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peruano nos encontramos con comunicadores de larga trayectoria y una aparente falta de relevo 
generacional. Un rasgo común que comparten tanto las radialistas de Radio Tisnaka como los 
comunicadores de la REDCIP es su condición de bilingües, siendo que además del castellano, todos 
tienen como materna alguna lengua originaria, salvo con una excepción en el caso peruano, el de José 


Luis Aliaga en Cajamarca al norte del país. 


En relación al trabajo con los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios, en el apartado 
de esta investigación dedicado a Radio Tsinaka, nos parece haber demostrado cómo a través tanto de su 
labor comunitaria como en la elaboración de sus contenidos, se puede apreciar la producción de un 
pensamiento filosófico del pueblo nahua maseual heredado de su propia tradición cultural y 
desarrollado en función de sus necesidades y formas de vida actuales. En este sentido, dentro de un 
contexto global donde la influencia del capitalismo se hace presente en sus diferentes formas políticas, 
económicas, culturales y filosóficas, a nuestro juicio, Radio Tsinaka constituye, a partir de su trabajo de 
comunicación comunitaria, un elemento de resistencia y puesta en valor del pensamiento filosófico de 
los pueblos originarios nahuas maseual y totonacos de la Sierra Nororiental de Puebla. 

En el caso peruano, elegimos el pensamiento quechua como filosofía a analizar de entre la 
variedad de pensamientos originarios que presenta la REDCIP por corresponderse con una de las 
lenguas mayoritarias en Perú, así como estar presentes en varios países latinoamericanos. Sin embargo, 
y como hemos explicado, no hemos podido profundizar en el pensamiento filosófico quechua del 
mismo modo que sí pudimos hacer con un mayor análisis acerca del pensamiento filosófico náhuatl a 
través de los contenidos radiofónicos de Radio Tsinaka. Esto pone de manifiesto la importancia de la 
radio comunitaria como elemento transmisor de las filosofías de los pueblos. Pone también sobre la 
mesa el poder de control de los grandes medios de comunicación, convertidos en las sociedades 
actuales en los mayores transmisores de conocimiento. La carencia de medios comunitarios, como 
vemos en el caso de Perú, dificulta el aprendizaje, la transmisión, incluso la supervivencia de un 
pensamiento filosófico indígena propio. Las leyes de comunicación peruanas, así como las prácticas 
políticas de represión y manipulación, dificultan el desarrollo y la supervivencia de las lenguas y el 


pensamiento filosófico de los pueblos originarios. 


En este sentido, el caso de Perú nos sirve como ejemplo práctico para demostrar lo que 


expusimos en el capítulo primero de la presente investigación en referencia al papel que juegan los 
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medios de comunicación de masas para el cumplimiento de las políticas neoliberales. Durante la crisis 
peruana hemos podido encontrar denuncias sobre la imposición de una única realidad centrada en 
Lima, así como una invisibilización del resto del país. Los grandes medios han difundido un discurso 
racista marcado por acusaciones de terrorismo en relación a las protestas populares. Estos discursos 
favorecen los intereses del poder en el desarrollo de políticas neoliberales extractivas que enriquecen a 
las élites del país, especialmente con la minería. De este modo se ve reflejado como los grandes medios 
de comunicación son una importante herramienta para la proyección y la consolidación de un 


pensamiento político, económico y filosófico de carácter neoliberal. 


En el caso de Radio Tsinaka, hemos comprobado cómo a través de los contenidos que se 
difunden se ponen de relieve las formas propias de su cultura y pensamiento, al tiempo que se debate y 
se reflexiona desde una tradición cultural propia para afrontar problemáticas actuales (como en el caso 
de la defensa del territorio o la conservación de la lengua propia) y poder reconfigurar la identidad y las 
formas de organización social (como en el caso del papel de las mujeres). A este respecto creemos que 
es importante añadir cómo desde este tipo de emisoras se impulsa también una filosofía práctica que no 
se queda en la pura teória, ya que promueve una reflexión que lleva a la acción, como en los casos de 
las movilizaciones en defensa de los territorios y a la transformación social, como es la asunción de 
roles igualitarios por parte de las mujeres. Por su parte en el caso de la RECIP, hemos visto el esfuerzo 
por llevar a cabo estos mismos objetivos en un contexto precario y de adversidad, donde las repetidas 
demandas para poder desarrollar dichos propósitos a través de radios comunitarias propias, ponen de 
relevancia la importancia misma del medio. Hemos comprobado además como la ausencia de medios 
comunitarios propios limita, aunque no impide, el trabajo por difundir, dignificar y desarrollar los 
pensamientos filosóficos de los pueblos originarios peruanos. La coyuntura que atraviesa el país desde 
el pasado 7 de diciembre, ha puesto de relevancia este contexto, donde los medios de comunicación 
hegemónicos, propiedad de las grandes empresas del país, han demostrado su afinidad al poder, al 
mismo tiempo que su menosprecio hacia los pueblos originarios. La invisibilización y marginación a la 
que son sometidos, unido a la ausencia de medios comunitarios propios, han dificultado el trabajo de 
los comunicadores indígenas a la hora de difundir mensajes y desarrollar discursos y reflexiones 
filosóficas que pudieran contrarrestar a los grandes medios, así como mostrar las reivindicaciones de 


sus propios pueblos. 
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Esto nos lleva a concluir que pese a las dificultades que encuentran las radios comunitarias en 
México, como Radio Tsinaka, el hecho de haber sido capaces de crear una radio propia y mantenerla en 
el tiempo supone una importante ventaja a la hora de poder emplearla para difundir, preservar, 
desarrollar y dignificar los pensamientos filosóficos y las tradiciones culturales que les son propias. La 
posibilidad de hacer realidad este proyecto comunicativo, demuestra el fuerte sentido comunitario, así 
como la identificación con los valores y la tradición de pueblo originario que encontramos en el caso 
del contexto de Radio Tsinaka. 

Por otro lado, a pesar de las dificultades tanto estructurales como de circunstancia con las que se 
enfrentan los comunicadores de la REDCIP, entendemos que el trabajo que realizan resulta 
fundamental para la conservación, difusión y desarrollo de los pensamientos filosóficos de los pueblos 
originarios en Perú. Se trata de una labor de comunicación que acerca a las audiencias la posibilidad de 
conocer mejor sus derechos como pueblos originarios, de dar valor a sus tradiciones y formas de 
organización y de hacer presente las lenguas originarias a través de sus contenidos, afirmando su 
identidad indígena y el orgullo por la misma. Los programas se presentan como espacios para la 
reivindicación, la visibilización y la reflexión en torno a las problemáticas y situaciones que viven los 
pueblos originarios peruanos en la actualidad. Es por ello que su labor comunicativa mantiene la 
perspectiva de lucha por poder hacer realidad la creación de medios de comunicación comunitarios 


propios y ampliar la capacidad de fortalecer sus intereses como pueblos originarios. 


De este modo, entendemos que ya sea por su presencia y consolidación como en el caso de 
Radio Tsinaka o por su generalizada ausencia y situación de precariedad en el caso de la REDCIP, la 
radio comunitaria es un elemento importante para la conservación, difusión, desarrollo y dignificación 


de los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios en América Latina. 


5.2 La radio comunitaria y los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios 


En la introducción de la presente investigación, poniendo en contexto las motivaciones que nos 
llevaban a realizar este trabajo, hablábamos de la actual crisis global, refiriéndonos a una situación 
próxima al colapso, motivada principalmente por los problemas medioambientales, el cambio climático 
y la escasez por sobreexplotación de los recursos del planeta. Entendemos que esta situación se deriva 


de la expansión de las políticas neoliberales y de la hegemonía del sistema capitalista, el cual tiene sus 
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bases y principios en la filosofía occidental. En este sentido, buscábamos en los pensamientos 
filosóficos de los pueblos originarios latinoamericanos, otras maneras de entender el mundo y concebir 
la vida que nos permitieran encontrar alternativas a las formas del pensamiento único que se deriva del 
sistema capitalista actual. Para realizar tal tarea nos centramos en el estudio de la radio comunitaria por 
entender que es un espacio donde, a través de la oralidad y la escucha, pueden conocerse y se ponen en 
práctica los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios latinoamericanos. Del mismo modo, 
encontramos que la radio comunitaria es una herramienta de resistencia y crítica al pensamiento 
dominante basado en la tradición filosófica occidental, base del sistema capitalista, y se constituye 
como un medio de comunicación alternativo frente a los intereses capitalistas que se difunden a través 


de los medios de comunicación de masas. 


A lo largo de la investigación y en concreto a través del estudio de los pensamientos filosóficos 
de los pueblos originarios nahuas y quechuas, hemos podido entender algunas características y rasgos 
comunes que comparten estos pueblos con la gran mayoría de los pueblos indígenas latinoamericanos 
en sus formas de pensamiento y sus filosofías. Así mismo, este estudio ha supuesto poder colocar un 
espejo frente al sistema capitalista y la filosofía que lo sustenta, nos ha situado ante al funcionamiento 
de dicho sistema, permitiéndonos cuestionarlo por comparación con el pensamiento indígena, una 
situación a la que resulta difícil acceder por la condición de normalización y naturalización que tiene el 
pensamiento hegemónico. Este era uno de los objetivos importantes de la investigación. 

En este sentido y en términos generales, podemos hablar de que los pueblos originarios 
latinoamericanos comparten el hecho de que sus pensamientos filosóficos se basan en conocer el 
funcionamiento de la naturaleza, sus leyes, su orden, incluso a nivel cósmico, para después reflejar 
tales leyes naturales en sus formas de vida. De este modo, su organización política, social, económica, 
productiva, busca replicar las formas en que la naturaleza funciona y así lo reproducen en sus rituales, 
sus asambleas, su trabajo comunitario, sus ciclos y formas de cultivo, su justicia y ética comunitaria, 
etc. Todas estas prácticas se fundamentan en el entendimiento de que existe una relación de 
dependencia y reciprocidad entre todas las formas de vida, siendo el respeto entre ellas y la búsqueda 
de equilibrio, las necesidades básicas para permitir y mantener el desarrollo y la reproducción de la 
vida misma. 

En relación a esta idea y en la actual situación de crisis ambiental, de agresiones al territorio y 


de extractivismo, destaca la concepción que se tiene del territorio por parte de los pueblos originarios 
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como lugar al que se pertenece. Tal vez en otros momentos, se han destacado otros aspectos como la 
idea de justicia comunitaria o sus formas de organización asamblearia, sin embargo, la noción de 
territorio parece destacar en la actualidad por ser una herramienta para su defensa y por su relevancia 
como posible alternativa al sistema de pensamiento hegemónico actual. No en vano esta concepción ha 
sido ensayada en algunas constituciones de países latinoamericanos, como Ecuador o Bolivia, 
entendiendo la naturaleza como un ser vivo con derechos. La noción de territorio expresada por los 
pueblos originarios entiende éste como un espacio sagrado con el que existe un vínculo espiritual que 


debe ser cuidado y protegido. 


A este respecto, es frecuente la crítica occidental o incluso la mirada condescendiente de la 
academia a este tipo de concepciones en que lo sagrado, más en un sentido espiritual que religioso, se 
presenta en relación al territorio y a la tierra entendida como madre. Tal concepción lleva consigo en la 
práctica el que los pueblos realicen rituales de agradecimiento o de petición en determinadas épocas del 
año y en momentos concretos de las tareas agrícolas. Este tipo de tradiciones se corresponde según la 
crítica a concepciones premodernas, donde lo espiritual y mítico priman sobre la razón en sentido 
peyorativo. Se consideran a menudo como rasgos primitivos de culturas no desarrolladas, ajenas a la 
ciencia y el progreso. Sin embargo, más allá de esta clase de juicios, fijándonos en la práctica, podemos 
observar cómo estas tradiciones, estos pensamientos filosóficos y estas formas de relación con la 
naturaleza, contribuyen a mantener un cierto equilibrio biológico y a preservar la vida. Por otro lado, la 
aplicación de la razón práctica instrumental, el desarrollo de la ciencia y su “desencanto del mundo”?! 
han llevado a un modelo de producción y consumo generador de una descontrolada crisis climática y 
ambiental y a una destrucción progresiva de las condiciones de vida en el planeta, lo cual debería 


hacernos cuestionar la inteligencia pretendidamente superior de este modelo capitalista y de su 


filosofía. 


En este sentido, vemos cómo dentro del sistema capitalista la filosofía y la ciencia están puestas 
al servicio de políticas económicas que utilizan el conocimiento sobre la naturaleza, no para replicar 
sus formas, como decíamos en relación a los pueblos originarios, sino para extraer de ella un beneficio. 
El conocimiento se utiliza como un elemento de dominación, no se pretende convivir con el mundo 


natural, sino someterlo, explotarlo, extraer el máximo provecho con el mínimo esfuerzo y coste 


31. Concepto con el que Max Weber describía la sociedad moderna occidental donde el pensamiento racional y científico 
había desplazado a la creencia 
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posibles. En esta idea se basa también la relación de competitividad profesional muy asentada en 
nuestras sociedades, como ya vimos que exponía Horacio Machado (Machado, 2018). No hay, por 
tanto, lugar para nociones como respeto o equilibrio, a la naturaleza se la fuerza; no se entiende que 
exista una reciprocidad y mucho menos una pertenencia, la lógica es que el ser humano es primero y 
está por encima de todo lo demás. Tal filosofía desvinculada de lo natural, ha llevado a prácticas de 
construcción de total artificialidad, de convivencia en grandes centros urbanos donde la naturaleza está 
alejada y se concibe sólo como fuente de recursos para sustentarlos. Como decimos, en el capitalismo 
la noción de equilibrio no existe, al contrario, el sistema genera un desequilibrio abismal entre la 
población mundial provocando enormes contrastes, con picos entre la opulencia desmedida y la miseria 
absoluta. Esta misma lógica de funcionamiento ha generado tales niveles de contaminación y 
cantidades de basura que se ha llegado a modificar el clima y alterar los ciclos naturales del planeta. 
Las grandes migraciones fruto de las guerras, la pobreza y el desequilibrio ambiental son también otra 
de las consecuencias que se derivan de este sistema. El sistema capitalista que abandera el progreso, el 
crecimiento continuo y la generación de riqueza, mantiene una filosofía que se revela en la práctica 


como altamente destructora. 


Si nos detenemos a profundizar en las causas que llevan a configurar esta filosofía, podemos 
encontrar su origen en el protagonismo racionalista e idealista que caracteriza la tradición filosófica 
occidental. Según dicha tradición, la razón es la creadora de ideas, entendiéndose éstas como la base 
misma de la civilización. El mundo occidental se rige por ideales como justicia, amor, libertad, y por 
grandes palabras como historia, progreso, economía; todos estos conceptos parecen estar en 
importancia por encima de la misma realidad y de la vida concreta de las personas. En un pensamiento 
filosófico donde las ideas son predominantes, la concepción y el entendimiento de la realidad se basa 
en la abstracción, esto es, la separación y la toma de distancia del mundo real. Así esta filosofía no se 
adapta al mundo sino que crea su propia realidad, idealiza. Las ideas se caracterizan, como decía 


Platón, porque son perfectas y eternas; la realidad, en cambio, es imperfecta, corruptible, finita. 


En las sociedades capitalistas se reproduce esta lógica donde lo finito se desprecia, se consume 
y las aspiraciones individuales se basan en poder acercarse y parecerse a los ideales generalmente 
aceptados. Podemos entender esta situación con un claro ejemplo, el del ideal social de ser joven y 


famoso. En una sociedad donde la niñez, por inmadura y la vejez, por decrépita, están en un segundo 
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plano de importancia, la ilusión y los esfuerzos parecen dirigirse a tratar de detener la vida en su punto 
más alto, en la juventud. El otro gran logro es alcanzar la fama para pasar a la posteridad y poder 
trascender el olvido y la muerte. Podemos resumir estos ideales como una aspiración a la idea 
platónica, ser joven y famoso, es decir, perfecto y eterno. Esto que pudiera parecer exagerado por 
irracional, refleja un pensamiento que subyace en la filosofía que transmite y desarrolla el sistema 
capitalista. En consecuencia, podemos decir que en esta concepción la muerte no forma parte de la vida 
social, no está presente, se la margina, no hay lugar para pensarla, tampoco hay espacio para el duelo. 
Sobre esta lógica de negación, la artista mexicana Odette Fajardo expone: 

“La muerte es uno de los sucesos que más rompe los esquemas de la vida capitalista y se revela 
contra sus lógicas por ello se puede afirmar que el ritual de muerte es una práctica de resistencia ante el 
capitalismo exacerbado. Dado que los rituales funerarios implican la construcción de un tiempo 
sagrado, la mecánica productivista tiene que detenerse y el olvido es espantado por la memoria” 
(Fajardo, 2019). 

En este sentido, podemos concluir que el capitalismo, con su apariencia y publicidad vitalista y 
su filosofía de progreso y avance continuo, ensalza la vida y niega la muerte. Paradójicamente, al negar 
la muerte, menosprecia la vida, reproduciendo una capacidad de generar destrucción y miseria, tanto 


natural como humana, a una escala nunca antes vista en la historia. 


Por el contrario, los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios latinoamericanos se 
caracterizan, como hemos podido comprobar a lo largo de la presente investigación, por una 
concepción más práctica y sujeta a la realidad, donde lo ideal y abstracto no tienen tanto peso, un tipo 
de pensamiento que los antiguos nahuas llamaban de “lo visible y lo palpable”. (León-Portilla, 2006). 
Dentro de sus costumbres y tradiciones encontramos también cómo lo espiritual está presente y forma 
parte de su cotidianidad, los ancestros y los muertos son constantemente recordados, también el duelo 
tiene su lugar, su importancia y su valor. En este sentido, vida y muerte se entienden como parte de un 
mismo proceso que permite el equilibrio y la sucesión de los ciclos naturales, son, por tanto, 
indivisibles, asumir la muerte es entender la vida. De este modo, al contrario que sucede con la filosofía 
del sistema capitalista, en los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios, al aceptar y valorar la 
muerte se protege la reproducción de la vida. Por todo ello, no es extraño que, particularmente en 
México, la expresión “proyectos de muerte” se haya popularizado en referencia a la proliferación del 


modelo extractivista, del mismo modo que defensores medioambientales y de derechos humanos 
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hablen de su labor como una “defensa de la vida.” 


Esta contraposición entre dos tipos de pensamientos, el de la filosofía que sostiene el sistema 
capitalista y los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios, ha sido necesaria para visualizar 
diferencias que consideramos importantes. Debemos explicar que entendemos el capitalismo como un 
desarrollo particular y extremo de la filosofía occidental, no el único posible, sino el hegemónico y más 
problemático a día de hoy. En este sentido, no pretendemos hacer un juicio valorativo determinando 
que un pensamiento filosófico es superior o inferior al otro, ni diferenciar de forma simplista entre 
bueno y malo. Nuestro objetivo ha sido, como ya se ha explicado, el de buscar alternativas al 
pensamiento hegemónico por entender que a la crisis sistémica, global, política, económica y 
ambiental, le corresponde así mismo una crisis de pensamiento. Hemos pensado que existen 
posibilidades de encontrar estas alternativas en los pensamientos filosóficos de los pueblos originarios 
latinoamericanos; alternativas para estudiar y analizar, con las que comparar y aportar al debate y el 
diálogo entre concepciones diferentes, no un marco en el que encontrar soluciones o modelos 
definitivos. En este sentido, retomamos las palabras de la doctora Fabiola Escárzaga cuando afirma: 

“Desde la óptica de los campesinos, sobre todo desde los indígenas, se piensan las cosas desde 
una perspectiva propia y diferente de la idea del desarrollo. De esta idea del desarrollo que pretende 
que mientras más productos minerales se exporte, más rico es el país (...) lo único que se le contrapone 
es la cosmovisión indígena, la cual plantea la prioridad de la vida por sobre la acumulación de riqueza 
por los capitalistas. Mientras más capaces seamos de entender de qué van las cosmovisiones indígenas 
y cómo nos incluye porque nosotros nos alimentamos de lo que producen ellos, habrá más 
posibilidades de construir un proyecto común que no se subordine a la lógica del desarrollo y de la 
acumulación de capital” (Escárzaga, 2020). 

Entendemos que la filosofía, como pensamiento crítico, debe emplearse para cuestionar y 
reflexionar, para hacer preguntas y proponer nuevos caminos de pensamiento que experimentar. Con 


este trabajo hemos querido hacer nuestra aportación en este sentido. 


Tales conclusiones acerca de la filosofía de los pueblos originarios han podido ser extraídas 
principalmente gracias a la programación y al trabajo de los y las comunicadoras de las radios 
comunitarias que hemos estudiado en esta investigación. Si bien es cierto que nos hemos apoyado en 


diversos libros, publicaciones y trabajos acerca de estos pensamientos filosóficos, sucede que a menudo 
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son realizadas por personas externas a las comunidades. La radio nos permite acercarnos directamente 
a los contenidos que se elaboran y difunden desde las propias comunidades de manera constante y 
actualizada. En este sentido, pensamos que existen muchos estudios sobre la filosofía de los pueblos 
originarios que se limitan exclusivamente a la revisión de cosmovisiones, mitos y leyendas ancestrales 
o prehispánicas algo que en ocasiones puede contribuir, aunque sea de manera involuntaria, a crear una 
visión esencialista sobre la filosofía de estos pueblos. Si bien dichas cosmovisiones y mitologías 
antiguas están en la raíz misma del pensamiento filosófico y la cultura de los pueblos originarios, 
entendemos que, además de su estudio, es importante fortalecer la visión de contemporaneidad de 
dichos pueblos. Por ello, a nuestro entender, el trabajo de las radios comunitarias resulta un modo útil y 
eficaz para conocer cómo se expresan, difunden y desarrollan los pensamientos filosóficos de los 
pueblos originarios a día de hoy. 

Por otro lado, también queremos señalar que la radio comunitaria indígena no es un espacio 
libre de influencias filosóficas occidentales, algo que resultaría absurdo pensar, igual que tampoco se 
da esta supuesta “pureza” en las comunidades a las que pertenecen. Hemos referido en varias ocasiones 
durante la presente investigación como la realidad de los pueblos originarios y su capacidad de 
resistencia ha pasado por la adaptabilidad y el sincretismo. En este sentido, la propia radio como medio 


de comunicación es un ejemplo de esto. 


Hemos podido comprobar cómo el uso que de la radio comunitaria hacen los pueblos 
originarios, la convierten en un espacio apropiado para conservar, difundir y desarrollar sus 
pensamientos filosóficos. Esto se debe también a las propias características de este medio de 
comunicación, siendo una tecnología moderna que presenta facilidades técnicas de manejo, costos 
tecnológicos bajos y recepción sencilla y accesible por ondas de radio. Igualmente, el medio 
radiofónico se adapta a las formas y necesidades de los pueblos, como su tradición oral, su 
organización comunitaria y sus formas y ritmos de trabajo. Otro rasgo importante que queremos 
destacar es la relevancia de contar con medios y espacios en el que el empleo de las lenguas originarias 
sea común, ya que con ello además de dignificar las propias lenguas, también se promueve y fomenta 
su uso en la vida cotidiana. A esta característica está vinculado el carácter sagrado de la palabra como 
elemento fundamental de la tradición oral de los pueblos originarios. En este sentido, la radio, por ser 
un medio que comunica a través de la oralidad y la escucha, se adecua perfectamente a la forma 


tradicional en la que la memoria y la identidad de los pueblos originarios se ha transmitido durante 
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generaciones. En referencia a estos dos aspectos, el de la tecnología y la lengua, queremos destacar 
como el uso de Internet y del castellano por parte de los dos proyectos de comunicación comunitaria 
que hemos estudiado, nos han facilitado sobremanera la realización del presente trabajo de 
investigación. En este sentido, pensamos que el empleo de estas herramientas, sumado a la emisión por 
ondas y al uso de lenguas propias, demuestran el carácter práctico y la capacidad de ampliar y adaptar 
sus recursos para poder desarrollar y transmitir de manera más extensa y eficaz los contenidos que 


elaboran estas radios. 


Por tanto, dadas todas estas características, pensamos que la realidad de la radio comunitaria es 
fruto del continuo proceso de resistencia, evolución y reinvención de los pueblos. Es por ello, que las 
radios comunitarias y el trabajo de los comunicadores indígenas se encuentran inmersos en las 
situaciones de resistencia y lucha por sus derechos que atraviesan hoy la realidad de muchos pueblos 
originarios en América Latina. En este sentido, constituyen un espacio donde además de conservar y 
difundir sus culturas, sus identidades, sus lenguas y sus pensamientos filosóficos, se produce también 
un pensamiento crítico desarrollado a partir de la propia tradición y puesto al servicio de las 
necesidades de los pueblos. Entendemos aquí el pensamiento crítico como una actividad filosófica que 
cuestiona el funcionamiento actual de la realidad y propone alternativas pensando que es posible vivir 
de otra manera. De este modo, las radios comunitarias son un lugar desde donde cuestionar el poder y 


el pensamiento hegemónicos a quienes no interesa por razones obvias un cambio de sistema. 


Nos gustaría concluir señalando la importancia de cómo la radio comunitaria y el trabajo de los 
comunicadores indígenas muestra el valor que estos medios tienen no sólo hacia sus propias 
comunidades sino también hacia fuera de ellas. Como medio de comunicación la radio comunitaria está 
abierta a una audiencia plural, más aún, cuando la gran mayoría comparten el castellano como lengua 
común en Latinoamérica. De este modo, cualquier persona puede escuchar y conocer su palabra, sus 
inquietudes, su cultura, sus problemas, sus tradiciones y sus luchas. No son, pues, lugares cerrados y 
replegados en sí mismos, sino más bien al contrario, espacios desde los que abrirse al mundo. En este 
sentido, las radios comunitarias se revelan como lugares fundamentales para poder entablar diálogos 
con otras poblaciones originarias y no originarias, para compartir e intercambiar reflexiones y 
conocimientos, para traspasar fronteras y tender puentes de cooperación, apoyo y trabajo; son, en 


definitiva, espacios para encontrarse, conocerse y medios con los que comunicarse. 
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